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भारतीय दशंन परिचय 


[ प्रथम खण्ड ] 


न्याय-दशन 


रचपिता 


प्रोफेसर श्री हरिमोहन का 


अध्यक्ष, दर्शन विभाग, 
पठना विश्वविद्यालय, पटना 


पुस्तक भंडार 
पटना, लहेरियासराय, रांची, जमशेदपुर, 
भागलपुर, दिल्ली, काठमांडू 


प्रकाशक 


पुस्तक-भंडार 
पठना 

भारतीय दशन परिचय 
प्रथम खण्ड न न्याय द्शन 
द्वितीय खण्ड -- वैशेषिक दर्शन 
तृतीय खण्ड न्‍-+ साख्य दर्शन (प्रस्तावित) 
चतुर्थ खण्ड न योग दर्शन गा 
पश्मम खण्ड -- मीमासा दर्शन ,, 
पष्ठ खण्ड -- वेदान्त दशन॒ ,, 
सप्तम खएड न नास्तिक दशन. ,, 
अष्टम खण्ड ना दशन समीक्षा >े 


मुद्रक 
स्पार्क प्रेस प्रा० लि० 
पटना- रे 


प्रथम संस्करण की भूमिका 


भारतवर्ष दर्शन की जन्मभूमि है। पुणयश्लोक गौतम, कणाद, कपिल, 
पतञ्जलि, जैमिनि, शक्डर ५श्वति तत्त्वदर्शियों की जननी यह पावन भरत- 
भूमि सम्पूर्ण संसार के दार्शनिकों के लिये तीर्थस्थान-स्थरूप है। किन्तु 
भारतवर्ष की अन्यान्य सम्पदाओं की तरह वह विमल श्ञान-सम्पदा भी 
क्रमश: ज्वीण होते-होते आज लुप्तप्राय हो रही है। भौतिक ऐश्वर्य की चका- 
चौध में पढ़कर लोगों की दृष्टि अन्तर्मुखी नहीं हो पाती । इस कारण आधघु- 
निक युग में 'दश्शन! का भ्रदर्शन सा हो रद्या है। कुछ इने-गिने विद्वानों को 
छोड़कर दाशनिक तथ्यों का मनन तथा अनुशीलन करनेवाला कोई नहीं है। 
अब प्गडन मिश्र के समय की 'रवत: प्रमाणं परत: प्रमाणं कीराज्जना यत्र गिरो 
वदन्ति! वाली बात नहीं रही। अधिकांश संख्या तो ऐसे ही लोगों की दै जो 
न्याय”, 'सांख्य?, विदान्तः आदि कोरे शब्दों से ही परिचित हैं; उन शास्प्रों 
में क्या-क्या विषय प्रतिपादित है, इसका ज्ञान उन्हें नहीं। और ज्ञान-प्राप्ति 
का साधन भी सुलभ नहीं है। विशेष्तः हिंदीवालों के लिये तो दर्शन के 
गहन वन में प्रवेश करना और भी कठिन है। 

जहाँ तक मेरा अनुभव दै, हिंदी में ऐसी पुस्तकें हैं ही नहीं, जिनके द्वारा 
स्याय!, वैशेषिक', 'मीमांसा”, आदि के प्रेमी इन शास्रों का ज्ञान प्राप्त 
कर सकें। हिन्दी में दर्शन-साहित्य का यह्‌ अभाव अवसादजनक है | मेरी 
बहुत दिनों से अभिलाषा थी कि इस अभाव की पूत्ति आंशिक रूप में भी 
हो जाती तो एक महान्‌ यज्ञ सम्पादित होता । किन्तु इस महायज्ञ की गुरुता 
तथा अपनी अल्पाशयता देखकर मुझे स्वयं इस काय में प्रवृत्त होने का 
साहस नहीं दोता था। एक दिन बातों-ही-बातों में श्रद्धेय मास्टर साहब? 
श्रीरामलोचनशरणाजी ने हिन्दी-साहित्य के इस अभाव की पूर्ति करने की 
इच्छा प्रकट की । उन्होंने मुझे प्रोत्साहित किया और कट्दा--“इस दिशा में 


(२) 


प्रयत्न करो । इस पवित्र कार्य के सम्पादन में जो अर्थव्यय होगा उसके लिये 
में प्रस्तुत हैं ।? परिणामस्वरूप “भारतीय दशेन परिचय!” नामक ग्रन्थ 
का श्रीगणेश हुआ और कई वर्षो के निरन्तर परिश्रम के उपरान्त आज 
प्रथम खयड “प्याय दर्शन!” प्रकाशित होकर आपके हाथ में है। यह 
प्रन्थ आठ खयडों में समाप्त होगा । इसके अग्रिम खयड इस प्रकार है-- 

(१) हट्वितीय खयड--वेशेषिक दर्शन 

(२) तृतीय खयड--सांखय दर्शन 

(३) चतुर्थ खयड--योग दर्शन 

(४) पद्चम खयड--पीमांसा दर्शन 

(५) पष्ठ खयड--बंदान्त दर्शन 

(६) सप्तम खयड--नास्तिक दशन 

(७) अष्टम खयड--दर्शन समीक्षा 

मैंने भारतीय दर्शनों को यथासंभव सरल और स्पष्ट रूप से सममाने की 
चेष्टा की है । फिर भी दर्शन का विषय ही कुछ ऐसा जटिल ओर दुरूह होता 
है कि क्लिप्टता से पिएड छुड़ाना कठिन है। प्रत्येक खयड में यथासाध्य 
मूलग्रन्थ का अनुसरण करते हुए विपय की विवेचना की गई है। संस्कृतज्ञ 
छात्रों के उपकारार्थ सूत्र भी दे दिये गये है । यथोचित स्थलों पर प्रामाणिक 
भाष्य, वात्तिक, वृत्ति, व्याख्या वा टीका के प्रासंग्रिक अंश भी उद्धृत किये 
गये है | लक्षणकारों ने जो परिभाषाएँ दी हैं, उनकी ऐसी सरल व्याख्या की 
गई है कि साधारण योग्यता के विद्यार्थी भी आसानी के साथ समझ सके। 


ग्रन्थ का विपय-क्रम स्व॒तन्त्र रखा गया दे । अँगरंजी जाननेबाले पाठकों 
के उपकारार्थ स्थान-स्थान पर पाश्चात्य दर्शन का भी हवाला दिया गया डै। 
पुस्तक को उपादेय बनाने का मैंने यथाशक्ति प्रयत्न किया है। फिर भी मेरी 
अल्पज्ञता वा अनवधानता के कारण इसमें त्रुटियों का रहना सबंधा संभव 
है। आशा है, विद्वान पाठक नीर-क्षीर-प्रहण न्याय से इस कृति का अवलो- 
कन कर लेल्वक की उत्साह-ृद्धि करेंगे । 
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जैसा मैं कह आया हूँ, यह ग्रन्थ सत्साहित्य के यशस्वी निर्माता 
आचाये रामलोचनशरणजी की प्रेरणा का फल है। वे ही इसके प्रयोजक 
कर्ता हैं, में तो अ्योज्य मात्र हूँ। 

यदि इस पुस्तक से हिन्दी-संसार का कुछ भी उपकार हुआ तो में अपने 


परिश्रम को सार्थक समभूगा। 
>“हरिमोहन का 
( १६४० ) 


दो शब्द% 

प्रोफेसर हरिमोहन मा हिन्दी, मेथिली, संस्कृत और अँग्रेजी में उप- 
योगी प्रन्थ तथा निबन्ध लिखकर बिद्दार प्रान्त में प्रख्यात हैं । ऐसे सुप्रसिद्ध 
लेबक के ग्रन्थ के लिये परिचय-पत्र का प्रयोजन ही नहीं है । हिन्दी पाठकों 
से सम्पूर्णतः अपरिचित मुझ जेसे व्यक्ति का उनको परिचित कराने का 
प्रयास अनधिकार चेष्टा-सा है। स्वयमसिद्ध:कर्थ परान साधयति ? फिर 
भी अपने श्रिय छात्र के अनुरोध-बश मुझे यह काम करना पड़ा। 

शिष्य अधिक विद्वान और यशस्वी होने से ही गुरुको अधिक गौरव 
है। हरिमोहन जी पाश्चात्य दर्शन शास्त्र की उच्चतम परीक्षा में उच्चतम स्थान 
प्राप्त करके ही संतुष्ट नहीं हुए । श्रध्यापन का गुरु भार उठाते हुए भी ये अपने 
पुय॒य-श्लोक मैथिल पूब॒जों का दृष्टान्त अनुसरण करके नियत अध्ययन ओर 
ज्ञानवर्धन के लिये सचेष्ट हैं और अपने विद्यागौरव से गुरुओं को भी गौरव 
ओर आनन्द प्रदान कर रहें हैं। ऐसा आदर्श आजकल बहुत विरल है । 

कतविद्य व्यक्ति के लिये विद्या-प्रचार सबसे बड़ा कत्तंव्य है। लेकिन 
आजकल ऐसे विद्वान अँग्र जी में लिखना ही अधिक पसंद करते है | इसलिये 
माठ-भाषा की उन्नति कम हो रही है । अधिकतर लेखक अनधिकारी, अद्ध- 
शिक्षित और अपरिपक बुद्धि होने के कारण ठोस साहित्य का निर्माण नहीं 
कर पाते | कथा-कहानी और हलके निबंधों की तो अनावश्यक बाढ-सी आ 
गई है। किन्तु ज्ञानवधेक, उदात्त और गंभीर साहित्य का क्षेत्र अभी अधि- 
कांश में रिक्तप्राय ही है । 

इस स्थिति से हिन्दी साहित्य का उद्धार करने का पबविन्न श्लत जो प्रकृत 
विद्वान्‌ अपने जीवन के ब्रत-स्वरूप ग्रहण किये हुए है, उन अति अल्पसंख्यक 
पंडितों में हरिमोहन जी एक उज्वल रत्न हैं। मातृभाषा में भारतीय 
दर्शन का प्रचार कम है। अँग्र जीवाले अँग्र जी में ही लिखते है, ओर संस्क्तज्ञ 
प्राचीन मार्गावलम्बी पंडित संस्कृत में । श्ँग्न जी में सीखी हुई बात प्रायः 
हमारे मन के ऊपरी स्तर में ही रह जाती है, मर्मस्थल को स्पर्श नहीं कर 
पाती हैं, इसलिये आत्म-बिकास में उतनी सहायक नहीं हो सकती है । आत्म- 





कश्ाचार्य डा० धीरेन्द्र मोहन दत्त द्वारा प्राप्त आशीर्षादस्व॒रूप ये ब्दो शब्द भारतीय 
दशन के द्वितीय खंड ( वेशेषिक ) की रचना के समय प्राप्त हुए थे। लेखक अपने पूज्य 
गुझुवर के इन कृपापूर प्रोत्साइन-घाक्यों के लिए हृदय से आभारी है । 
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विकास और जातीय अभ्युद्य के लिये मातृ-भाषा में ही सब विषयों की चर्चा 
होनी चाहिये, विशेषतः भारतीय दर्शन की, क्योंकि दर्शन का रंग भारतीय 
जीवन और संस्कृति के अद्भ-प्रत्यज्भ पर चढ़ा हुआ है। 

श्री हरिसोहन जी ने इसी जातीय कल्याणकर दृष्टि से भारतीय दुशेन के 
प्रत्येक मत पर एक-एक अन्थ लिखकर हिन्दी भाषा की पुष्टि और जिश्ञासु 
सज्जनों की सेवा करने का प्रत ग्रहण किया है। इस शुभ कार्य में बिहार फे 
श्रेष्ठ त्यागवीर प्रकाशक श्रीमान्‌ रामलोचनशरण जी का प्रोत्साहन भी 
मिल्ञा । मानों मणि-कांचन-योग हुआ । इससे भारतीय दर्शन परिचय! ग्रन्थ- 
मात्रा का प्रचत्तेन हुआ, जिसका प्रथम-खण्ड ्याय-दुर्शन! पहले ही ( सन्‌ 
१६४० ई० में ) प्रकाशित हो चुका है । यह वेशेषिक दशेन उसीका द्वितीय 
खयड है । इसके ठृतीय खगड में सांख्य, चतुर्थ में योग, पंचम मे मीमांसा, 
षष्ठ में वेदान्त, सप्तम में नास्तिक-दर्शन ओर अष्टस मे दर्शन-समीक्षा 
भविष्य में प्रकाशित होनेवाले है । इस शुभ संक्रल्प की सफल समाप्रि के लिये 
सभी हिन्दी प्रेमियों का प्रोत्साहन तथा शुभेच्छा अत्यन्त आवश्यक है । 

न्याय और वेशेपिक इन दोनों पुस्तकों से ही स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
ग्रन्थकार इस कार्य के लिये कितने योग्य है। एक तरफ इन्होंने जसे-जसे 
प्रत्येक विषय पर प्राचीन अन्थकारों के मत का उद्धरण करके पुस्तक का 
प्रामायय बढाने का प्रयत्न किया है, वसे ही दूसरी तरफ अपनी सरल 
व्याख्या से, सहज दृष्टान्तों से और-- ( अँग्र जीवालों के लिये ) पाश्चात्य 
मत से तुलना करके विपय को सुगम ओर सुन्दर करने का भी प्रयत्न 
किया है। माद-भाषा में भारतीय दर्शन समभने की इच्छा रखनेवाले 
सज्ञनों के लिये यह पुस्तकमाला अमूल्य है। हमारे विश्वविद्यालय के 
भारतीय दुर्शन (बी० ए० और एम० ०) के छात्रों के लिये पुस्तकें अत्यन्त 
उपयोगो हैं। मुझे आशा दे, सब दर्शन-प्रेमी और हिन्दी-भाषा के अनुरागी 
सज्जन इन ग्रन्थों को अपनायेगे और इन से पूरा लाभ उठायेंगे। इति शम्‌ । 


पटना कॉलेज, दर्शन विभाग --धीरेन्‍्द्रमोहन दत्त 
सितम्बर १६४३ 


नवीन संस्करण के सम्बन्ध में 


आज से लगभग पचीस वर्ष पहले मैंने भारतीय दु्शन परिचय 
( न्याय खंड ) लिखना प्रारम्भ किया था। मेरा उदं श्य था सरल भाषा में, 
सुगम रीति से, दर्शन शास्त्र के जटिल विषयों को बोधगम्य बनाना; सूत्र, 
भाष्य, बृत्ति आदि के यथास्थान उद्धरण देते हुए उनका आशय इस तरह 
स्पष्ट करना कि साधारण पाठक भी आसानी से समझ जायें। उन दिनों 
हिन्दी में इस प्रकार की पुस्तकें नहीं के बराबर थीं। प्रस्तुत ग्रन्थ छपते 
ही दरशेनानु रागी सज्जनों का ध्यान इस ओर अआकृष्ट हुआ । विश्वविद्यालयों 
में, पुस्तकालयों में, जहाँ कहीं यह्‌ भ्न्थ गया, उपयोगी एवं लोकप्रिय सिद्ध 
हुआ। संस्कृत और अंग्रंजी के माध्यम से पढ़ानेवाल्ले प्राध्यापकों ने भी 
इससे सहायता ली। हिन्दी-भाषी क्षेत्रों में, दूर-दुर से इसकी माँग होमे 
लगी। साथ ही यह भी आग्रह होने लगा कि इसके अन्यान्य खंड भी 
प्रकाशित किये जायेँ । किन्तु केवल द्वितीय खंड ( बेशेषिक दर्शन ) प्रकाशित 
हो सका। उसका भी उसी प्रकार स्वागत हुआ । उसके बाद, अनेक कारणों 
से, गाड़ी जो रुकी सो अब तक आगे नहीं बढी । 


अब तो सौभाग्यवश हिन्दी राष्ट्रभाषा के पद पर आसीन है और 
इसी के माध्यम से दर्शन आदि सभी विषयों की पढ़ाई होने लग गई है। 
ऐसे समय में इन ग्रन्थों की उपयोगिता और अधिक बढ़ गई दै । अतएव 
न्याय एवं बेशेषिक खंडों का परिष्कृत रूप में पुनः प्रकाशन किया जा रहा 


है। आशा है, इस नवीन संस्करण को देखकर दुर्शन-प्रेमियों को प्रसन्नता 
होगी । 


प्रेमी पाठकों की इच्छा है कि भारतीय दर्शन परिचय के शेष खंड भी 
शीघ्र ही सामने आवें । इस आशय की अनेक चिट्ठियाँ मेरे पास आती रही 
है। विशेषतः पूज्यपाद गुरुदेव डा० धीरेन्द्र मोहन दत्त तथा आचार्य 
रामलोचनशरणजी का आदेश है कि इस ग्रन्थमाला को अवश्य ही पूर्ण 
किया जाय | इस पुनीत आदेश का पालन कर सकूँ तो यह भेरे जीवन का 
एक महत्त्वपूर्ण काये होगा । अब जेसी भगवत्कृपा । यदि परिष्थितियाँ 
अनुकूल रहीं तो अन्यान्य खड भी यथा समय सेवा में उपस्थित किये जायेंगे । 
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[ न्याय शब्द का अर्थ--न्यायशात्र के अन्यान्य नाम--न्यायशासत्र का उद्देश्य 
ओर अ्रयोजन--न्यायशात्र का महत्त्व - न्यायकार गौतम-गौतम के सोलह 
पदार्थ - न्‍्यायसृत्र का विषय--न्यायदश न का कमिक विकास - न्याय का साहित्य- 
भेंडार--शस अन्य का विषय-विन्यास | 


न्याय शब्द का श्र्थ-.- ल्याय” शब्द का प्रयोग अनेक 
श्रर्थों' में. किया जाता है । 

(१) साधारणत: 'न्यायः शब्द का अर्थ होता है, “नियमेन ईयते” 
अर्थात्‌ नियमयुक्त व्यवहार । न्यायालय, न्यायकर्ता आदि प्रयोग इसी श्रथ॑ 
को लेकर है । 

(२) प्रसिद्ध दृष्टान्त के साथ सहश” अर्थ में भी न्याय” शब्द का 
व्यवहार होता है। यथा, बीजांकुरन्याय, काकतालीय न्याय, स्थालीपुलाक 
स्थाय इत्यादि । 

(३) किन्तु दार्शनिक साहित्य में न्याय” का अर्थ होता है-- 

नीयते आप्यते विवज्षितार्थसिद्धिनेन शति न्‍्यायः 

अर्थात्‌ जिसके द्वारा किसी प्रतिपाद्य विषय की सिद्धि की जा सके, 
जिसकी सहायता से किसी निश्चित सिद्धान्त पर पहुँचा जा सके, उसी का 
नाम न्याय है। 

एक दृष्टान्त ले लीजिये। सामने पहाड़ पर धुआँ देखकर आप अनुमान 
करते है कि वहों जरूर आग है। इस विषय को सिद्ध करने के लिये 
निम्नोक्त तकंप्रणाली का अनुख रण करना पड़ेगा । 

१ चबत पर अग्नि ह्दैः हो ७ ० ४० ७०४:७६३ ४:«५ «८७ (प्रितिन्ना/ 

२ क्योंफि वहाँ धुआँ ह्दै #+ ००९०० ०१० ००० ०१+००००० ह्ति 


र्‌ न्याय-दुर्शन 
३ जहाँ घुआँ रहता है, वहाँ आग भी रहती है, जेसे. (उदाहरण / 


रसोईघर में 2 :३७:७ को 
४ पब॒त पर भी घुओआँ है ***** (उपनय / 
४ इसलिये पव त पर अग्नि दै '*“*** (नियमन / 


यहाँ प्रतिपाद्य विषय है “पव त पर अग्नि का होना |? यह साध्य वा 
प्रतिशा है। इसका साधन वा प्रमाण है 'पव त पर घुआँ दिखलाई पड़ना! । 
यह हेतु है। धुओँ अग्नि के अस्तित्व का सूचक चिह्न क्यों है ? इसलिये 
कि सबंत्र धुएँ का सम्बन्ध आग के साथ पाया जाता है, जेसे रसोईघर में । 
यह उदाहरण है। रसोईघर की तरह पहाड़ पर भी धुआँ पाया जाता दे | 
यद्द उपनय हे। इसलिये पहाड़ पर भी आग होगी। यह निंगमन या 
निष्कर्ष है । 

उपयु क्त पाँचों अबयव (१ प्रतिज्ञा २ हेतु ३ उदाहरण ४ उपनय 
५ निगमन ) मिलकर. प्रतिपाद्य विषय को सिद्ध करने में समर्थ होते है । 
इन्हीं पंचावयवों से युक्त वाक्यसमूह को न्याय! अथवा “न्याय प्रयोग' 
कहते है । 

वात्स्यायन कहते है--- 

साधनीयस्याथस्य यावति शब्द्समृहे तिद्धिः परिसमाप्यते से 
पंचावयवोपेतवाक्यात्मकी न्याय: 

अर्थात्‌ साध्य विषय की सिद्धि के देतु जो आवश्यक अवयवस्वरूप 
पंचवाक्य है उनका समूह ही न्याय है। प्रतिज्ञा, हेतु, आदि अवयब 
न्यायावयव! कहलाते है। सम्पूर्ण न्याय प्रयोग का फलितार्थ वा निचोड़ दै 
अन्तिम निगमन | अतएवं वह परमन्याय” कहलाता है। 

उपयु क्त पंचावयब अनुमान के अंग हैं। दूसरों के समक्ष प्रतिपात्य 
विषय को स्थापित करने के लिए ही इन पांचों महावाक्यों का सहारा लेना 
पड़ता है । अतः इनके प्रयोग को परार्थानुमान' कहते है। 

इस तरह न्याय शब्द से परार्थानुमान का ग्रहण होता है। अत 


माधवाचार्य सब दर्शनसंग्रह में न्याय को परार्थानुमात का अपर पर्याय 
बसललाते है । 
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यदि सक्षम दृष्टि से देखा जाय तो न्याय अथवा पराथानुमान में सभी 
प्रमाणों का संघटन हो जाता है। प्रतिज्ञा में शब्द, द्वेतु में अनुमान, 
उदाहरण में प्रत्यक्ष, और उपनय में उपमान, इस प्रकार सभी प्रमाण आ 
जाते हैं। इन सबों के योग से ही निगमन वा फलिताथे निकलता है। 
अतएव न्‍्याययात्तिक मे कहा गया है-- 

समस्तग्रमाण॒व्यापारादथथोधियतिन्यौयः 

अर्थात्‌ समस्त प्रमाणों के व्यापार के द्वारा क्रिसी निष्कर्ष वा फल 
प्राप्ति होना ही न्याय? है। 

इस प्रकार न्याय शब्द की व्याप्ति उन सभी बरिफ्यों में हो जाती है जहाँ 
प्रमाण की सहायता से पदार्थ का विवेचन किया गया हो । इसलिये प्रत्येक 
शास्त्र की न्याय संज्ञा हो सकती है। इसी कारण भीमांसा प्रश्नति के 
कतिपय ग्रन्थों के नाम में भी न्याय शब्द देखने में आता है। यथा-- 
मीमांसान्यायप्रकाश, न्‍्यायरत्नाकर, जेमिनीयन्यायमालाबिस्तार इत्यादि। 
इन स्थलों में न्याय” शब्द का अर्थ दे “युक्तिसंगत विवेचन” | + 

(४) किन्तु न्याय शब्द ऐसे व्यापक अर्थ में विशेष प्रचलित नहीं है । 
बह गौतमीय दर्शन के अर्थ में रूह हो गया है । गौतमरचित सूत्र और 
उसपर जो भाष्यवृत्ति आदि का विशद्‌ साहित्य निर्मित हुआ है, वही न्याय 
के नाम से प्रसिद्ध है। इसका कारण यह है कि गौतम ओर उनके अनुया- 
यियों ने न्याय ( अनुमान ) ओर उसके अवयरवों की विवेचना को ही अपना 
केन्द्रीमूत विषय बनाया है । 

इतना ही नहीं, न्याय! शब्द के अन्यान्य अर्थ भी गौतमीय दर्शन पर 
लागू होते है । यह शास्त्र युक्ति का नियमनिर्धा रण कर सत्‌ और असत््‌ पत्त 
का निर्णय करता है । अतः यह प्रचलित अथे में भी न्‍्यायकर्त्ता कहा जा 
सकता है । लेयायिक्रण उदाहरण या दृष्टान्त के बल पर अपना परत सिद्ध 
करते है जेसे रसोईघर में धुएँ के साथ आग दै तो पद्दाड़ पर भी ऐसा ही 
होगा )। इस अर्थ में भी न्याय शब्द सार्थक हो जाता है । इस प्रकार 


# वेदार्थनिशंयसाधनसधिकरणात्मकः पदार्थ: न्याय: । --न्यायकोश 


॥। न्याय-दर्शन 


गौतमीयशास्त्र की ज्याय”ः संज्ञा सभी दृष्टियों से उपयुक्त और समी- 
चीन है । 


न्यायशासत्र के अन्यान्य नाम-न्यायशास्त्र अपनी बीजाबस्था 
में आन्वीक्षिकी विद्या! के नाम से प्रसिद्ध था। आन्वीक्षिकी का अर्थ है-- 


प्रत्यक्षागमा भ्यामी ज्ितस्थान्वीक्षणम्‌ अन्वीज्ञा तया कर्त्तते गति आन्वीक्षिकी 

अर्थात्‌ प्रत्यक्ष वा आगम के द्वारा उपलब्ध विषय का पुनः अन्वीक्षण 
( अनु > पश्चात, ईक्षण > अवलोकन ) करना ही अश्रम्बीत्षा है। इसलिये 
तक॑ के द्वारा किसी विषय का अनुसन्धान करने की संज्ञा थआन्‍्वीक्िकीः हुई । 
यही शआनन्‍्वीक्षिकी विद्या कालान्तर में न्याय वा तक के नाम से प्रसिद्ध 
हुई । # 

आधुनिक समय में ज्यायशास्त्र'ँ वा “केशास्त्र! शब्दु ही विशेष 
प्रचलित द्ै। इस शास्त्र के अध्ययन से बाद करने की कला में प्रवीशता 
प्राप्त होती है। अतः इसे बादविद्या! भी कहते है। न्‍्यायद॒र्शन मे प्रमाण का 
ही महत्त्व सर्वोपरि है अ्रतः इसे 'प्रमाणशास्त्र' भी कहते है। साध्य वस्तु 
को प्रमाणित करने के लिये सबसे मुख्य वस्तु दे हेतु” । बिना हेतु दिये 
प्रतिज्ञा का कुछ भी मूल्य नहीं । इसलिये नेयायिकगण हेतु को बड़ा ही 
प्रमुख स्थान देते है। इसी कारण न्यायशास्त्र को 'हेतुविद्या! भी कहते हैं । 

न्‍्यायद्शेन का मूलस्वरूप जो सूत्रमन्थ दे उसके रचयिता है गोतम 
मुनि । अतः न्याय दर्शन को 'गौतमीय शास्त्र” कहते है। गौतम का एक 
नाम अक्षपाद भी है । अत. स्वोदर्शनसंग्रद् में न्याय के लिये “अक्षपाद 
दर्शन! शब्द मिलता है । 


न्याययामभ्त्र का उद्द्श्य ओर प्रयोजन--न्यायशास्त्र का 


उद्द श्य है प्रमाण द्वारा ज्ञान के सत्यासत्यत्व की परीक्षा करना । इसलिये 
न्याय प्रमाण शास्त्र वा परीक्षा शास्त्र कहा जाता दै। प्रमाण-लक्षण के 


*#सयम।न्वीक्षिकी न्‍्यायतर्कादि शब्दैरपि व्यवहियते | ( वात्स्यायन १ । १। १ ) 
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द्वारा वस्तुसिद्धि की यथार्थ रीति निर्धारित करना ही न्यायशास्त्र का 
प्रधान लक्ष्य है । 

विना प्रमाण के यथार्थ ज्ञान नहीं हो सकता और विना ज्ञान के मुक्ति 
नहीं हो सकती । इस तरह न्यायशास्त्र मोक्षप्रप्ति के लिये सोपान-स्वहूप 
वा परमार्थ साधक है । न्यायसुन्नरकार पहले ही सूज्ञ में कहते हैं-- 


“प्रमाणप्रमेय. ....... तत्त्वज्ञा नावन्रिःश्रेयसा घिगमः | 

अशथांतू प्रमाणादि विषयों का तत्त्वज्ञान निःश्रयस या चरम कल्याण 
का विधायक है। यही न्यायदशैन का अन्तिम ध्येय दहै। 

जब अज्ञात विषय के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न मत पाये जाते है तब 
स्वभावतः सन में यह शंका उठती है कि इनमें कौन सत्य है और कोन 
असत्य । इस शंका का समाधान करने के लिये युक्तिवाद का आश्रय 
लेना पड़ता है अर्थात्‌ यह विचार करना होता है कि कौन पक्त युक्तिसंगत है 
ओर कौन अयुक्तिसंगत । यह मालूम केसे होगा ? इसके लिये कोई 
मानदणड होना आवश्यक दे । जो पक्त प्रमाण की कसोट्टा में खरा उत्रता 
है वही सत्य माना जाता है। इसी कसौटी को तैयार करने के लिये 
न्यायशास्त्र का प्रयोजन हुआ । 


विना प्रयोजन के प्रवृत्ति नहीं होती । “प्रयोजन मनुद्दिश्य न 
मन्दो5पि प्रवत्तेते । न्यायशास्त्र की उत्पत्ति भी प्रयोजनवश हुई। जब 
बेदोक्त विषयों का स्वार्थियों द्वारा अनथे और दुरुपयोग होने लगा तब वेद 
के सच्चे अर्थ का निणेय और युक्ति द्वारा उसकी पुष्टि करने की आवश्य- 
कता आ पड़ी । कुतकियों से बेद की रक्षा करने के लिये ही गौतमीय 
शास्त्र का जन्म हुआ । सर्वसिद्धान्तसंग्रहकार भी इस बात का समर्थन 
करते हैं-- 

नेयायिकस्य पक्षों संक्षेपात्प्रतिपद्यते । 
यत्तकरज्षितो वेदों ग्रस्तः पाषएडदुजने: । 

न्‍्यायकत्तों गौतम ने वेद को प्रामाणिक और सत्य माना है | पीछे 
बौद्ध और जेन तार्किकों ने न्याय के अस्त्रों से ही न्‍्यायशास्त्र पर प्रह्मर 
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करना शुरू किया और वेद को असत्य ठहराने लगे । इनके आत्तिपों का 
उत्तर देने के लिये नेयायिकों को अपनी शक्ति और भी सुदृढ़ करने को 
आवश्यकता पड़ी । फल्नतः न्यायशास्त्र का सूच्मातिसद्म परिमाजन और 
अनुशीलन होने लगा । विपक्षियों के आक्रमण से अपने को बचाने के 
लिये तरह-तरह के वाग्जालरूपी अभेद्य कवच तेयार किये गये । धीरे- 
धीरे वाय्युद्ध में विजय प्राप्त करना ही नेयायिक्रों का मुरूुय लक्ष्य बन गया। 
येनकेन प्रकारेणश वाकूछलादि द्वारा प्रतिपक्षियों को परास्त करने में दी 
पराक्रम समभा जाने लगा । इस प्रकार वाद के स्थान पर जल्प और 
वितयडा की प्रधानता हो गई । 


यद्यपि न्यायशात्र का असली उद्द श्य तक्त्वबोध दे, तथापि आजकल 
अधिकतर लोग पारिडत्य-प्रदर्शन तथा शाख्बार्थ में विजयप्राप्ति की कामना 
से ही न्याय के अध्ययन में प्रवृत्त होते हैं। किन्तु यथार्थ नेयायिक उसी को 
समभना चाहिये जो जिगीपु ( बिजय का भूखा ) नहीं होकर तक्त-बुझुत्सु 
(तत्व का भूखा) हो । व्यक्तिगत लाभ-हानि की ओर जरा भी ध्यान न देकर 
सत्यपक्ष का ग्रहण और असत्य पक्ष का परित्याग करना ही नेयायिक का 
सच्चा धम है । जो इस उद्दे श्य से प्रेरित होकर न्याय का अध्ययन फरता है, 
डसीदी विद्या साथेक है । 

न्वायशा[शत्र के महत्व--विद्वानों को मणडल्ली में न्‍यायरास्त्र का 
बड़ा ही आदर है। विला न्याय पढे कोई पणिडत की गणना ही में नही आ 
सकता। व्याकरण और न्याय ये दोनों विषय पयिडत के लिये अनिवार्य 
हैं। इसलिये प्राचीन समय से यही परिपाटी चली आती है कि विद्यार्थों को 
लघुसिद्धान्तकौमुदी ( व्याकरण ) और तकंसग्रह ( न्याय ) से विद्याध्ययन 
का श्रीगणेश कराया जाता है । 

न्याय का बोध है! जाने पर सभी राख्रों में सुगमतया प्रवेश हो जाता 
है। कहा भी है-- 

“गौतमग्रथितं शास्त्र सर्वशात्रोपकारकम?! 

न्याय की तकशेली और उसके पारिभाषिक शब्द भारतीय संस्कृति में 

घुलमिलकर उसके आवश्यक अंग बन गये हैं। यहाँ तक कि अन्यान्य दर्शन 


भारतीय दर्शन परिचय ७ 


भी जो न्याय से मतभेद रखते हैं, न्याय के ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग 
करते है। न्याय के किसी सिद्धान्त का खयडन करने के लिये भी उन्हें 
न्‍्यायानुमोदित पद्धति का ही अवल्लम्बन करना पढ़ता है। इससे बढ़कर 
न्यायशासत्र की व्यापकता और उपयोगिता का प्रमाण और क्‍या हो 
सकता है ? 
मनु, याज्षवल्क्य आदि के समय में भी न्यायशात्र आदर की दृष्टि से 
देखा जाता था। मनुजी कहते हैं-- 
आप घर्मोपदेशं चर वेदशासत्राविरांधिना | 
यस्तरकेणानुसन्धे स घर वेद नेतरः । 
--मनुस्मति १३ । १०६ 
अर्थात्‌ जो तक द्वारा वेदशास्त्र के अथ का तस्वान्वेषण करता है वही 
धर्म के यथार्थ मम को समझ सकता दै, दूसरा नहीं । 
चतुर्दश विद्याओं के अन्तर्गत्‌ न्याय का भी स्थान है। याज्ञवल्क्य स्मृति 
में कहा गया है-- 
पुराणन्यायमीयांसाधमंशास्रांगमिश्रिता: । 
वेदाः स्थानानि विद्याना धरम स्य च चतुदेशः । 
“+वयाशवस्क्यस्मृति १। ३ 
चोद॒ह विद्याएं ये है--(१) चार वेद,+ (२) छः वेदाह्ञ ( १. शिक्षा, 
२. कल्प, ३. व्याकरण, ४ निरुक्त, ५४. छन्द, ६. ज्योतिष ),+( ३ ) 
चार उपाडग (१ पुराण, २. न्याय, ३. मीमांसा, ४. धर्मशात्ष )। न्‍्याय- 
शास््र वेद का उपानज्ञष है ऐसा वचन पुराण में भी पाया जाता है ।# 
कोटिलीय अथेशाश्न के विद्यासमुद्दश प्रकरण में चार प्रकार की 
विद्याएँ मुख्य बतलाई गई है| ये चारों विद्याएँ हैं--(१) त्रयी (तीनों वेद), 
(२) दण्डनीति (राजनीति), (३) आन्वीक्षिकी ( तक॑ और दर्शनशास्त्र ) तथा 
(४) वात्तों (अर्थशास्त्र) । 





# मीमांसा न्यायतर्कश्व उपान्: परिकीर्सितः । 
' त्रैविद्य भ्यजयीं विया दणयडनीतिथ शाश्वतीम्‌। आन्वीक्षिकी मात्मवियां 

चार्तोरम्भांब्व लोकतः ।। 
“-मनुस्मृति ७। ४३ 
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अआन्वीक्षिकी विद्या के विषय मैं कौटिल्य आगे चलकर फहते हैं-- 
प्रदीप: सर्वविधानामुपायः  सर्वकर्मश्ाम 
आश्रयः सर्वधर्माणां शश्वदान्वीक्षिकी मता ॥ 


अर्थात्‌ आन्वीक्षिकी सभी विद्याओं को दीपक की तरह श्रकाश देने का 
काम करती है । यह समल्‍्त कार्यो' का साधन और सभी घर्मो' का आश्रय 
स्वरूप है। 

इस देश में विद्याध्ययन की जो प्राचीन परम्परा चल्नी आती है, उसमें 
आज भी ये पाँच विषय प्रधान हैं--(१) काव्य, (२) नाटक, (३) अलड्ार, 


(४) व्याकरण और (५) तक। तकशासत्र यथाथतः सभी शाज्रों के लिये 
प्रकाश-स्थरूप दे । 


न्यायकार गोतम--न्यायदर्शन के आदि प्रवत्तंक वा संकलयिता है 
महर्षि गोबम । यह बात नहीं दै कि गौतम के पहले तक विद्या थी ही नहीं | 
तक का अस्तित्व तो उसी समय से मानना पढ़ेगा जब से मनुष्य के मस्तिष्क 
में बुद्धि हे । उपनिषद्‌ के समय में भी नाना विषयों का लेकर तर्क-वितर्क करने 
का परिपाटी प्रचलित थी । किन्तु इतना अवश्य मानना पड़ेगा कि गौतम के 
पढले तकविद्या सुब्यवस्थित रूप में नहीं थी । कम-से-कम गौतम के पर वे का 
कोई अन्थ ऐसा नहीं है जिसमें तर्क, प्रमाण, वाद प्रश्नति का नियमबद् 
निरूपण हो । 

गौतम ने तक॑-विद्या के लिये वही किया दे जो पाणिनि ने व्याकरण के 
लिये किया है। इन शाख्रों का कोई व्यक्तिविशेष जन्मदाता नहीं दो सकता, 
केबल उल्नायक हो सकता है । जिस तरह पाणिनी ने व्याकरण के नियमों 
को आह्वलावद्ध किया, उसी प्रकार गौतम ने प्रमाणशाश्र के तस्‍्वों का विश्ले- 
पण कर उसे नियन्त्रित रूप दिया। 


महू गौतम कोन थे १ इस प्रश्न का ठीक-ठीक उत्तर देना कठिन हैं । 
गौतम और अहल्या की पौराशिक कथा प्रसिद्ध है। मिथित्षा प्रान्त मे 
कमतोह सढेशन के निकट अहल्यास्थान है। वहाँ आज़ भी लोग गौतम- 
कुयड और अइल्याकुणड़ में स्नान कर अपने को पवित्र मानते है। कहा 
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जाता है कि रामचन्द्रजी इसी रास्ते जनकपुर गये थे | अहल्योद्धार की कथा 
तो रामायण-प्र मियों को विदित ही है । 
अब प्रश्न यह है कि यह पौराशिक गौतम और दार्शनिक गौतम दोनों 
एक हैं या दो ? पुराणादि में विश्वास रखने बालों का मत है कि अहल्या के 
स्वामी गोतम मुनि ही न्‍्यायसत्र के रचयिता गौतम हैं | प्रायः किसी रामायण 
में इसका एक प्रमाण मी मिलता है। जब रामचन्दजी वनवास के लिये 
प्रस्थान करने लगे, तब वशिष्ठ आदि मुनियों ने बहुत तरह से उन्हें समझाया 
किन्तु उन्होंने एक न सुनी । तब तक शास्त्र-विशारद गौतम बुला भेजे गये । 
उन्होंने आते ही, रामचन्द्र से प्रश्न किया --“आपने जो वनवास का संकल्प 
कर रकक्‍्खा दे सो किस अर्थ में ? यदि 'सभी वनों में वाम” यह अर्थ हो तब 
तो १४ वर्ष में भी वद्द संकल्प परा नहीं हो सकता। आर यदि “किसी एक 
बन में वास” ऐसा अश्निप्र त हो तब फिर अयोध्या के निकट ही किसी वन में 
क्यों नहीं रह जाते ९”? इसपर रामचन्द्र निरुत्तर हो गये ओर उन्होंने हँसी 
में कहा-- 
य; पठेत्‌ गौतमी विध। नहि शान्तिमवाणुवात्‌ । 

इस उपाख्यान के विषय भे लोग जो कहें, किन्तु इतना तो अवश्य है कि 
रामायसयुग से ही नेयायिक गौतम क' नाम प्रसिद्ध है। 

महाभारत के शान्तिपवं में गौतम का मेघातिथि नाम से उल्लेख पाया 
जाता है। भास के प्रतिमा नाटक में भी नन्‍्यायकर्त्ता मंधातिथि का जिक्र 
मिलता है । ४४ 

गोतन मुनि “अक्षपाद! नाम से भी प्रसिद्ध है। इस नाम के सम्बन्ध में 
एक मनोरश्लक किवदन्ती है । कहा जाता है कि महर्षि गौतम प्रतिदिन निस्त- 
ब्घ रात्रि में एकान्त भ्रमण करते और शास्त्रचिन्तन में तल्‍लीन हो सत्ररचना 
करते चलते थे। वे अपनी विचारधारा में इतने मग्न हो जाते थे कि भागे 
क्या है, इसकी उन्हें कुछ भी सुध नहीं रहती थी । एक दिन वे किसी पदार्थ 
का विश्लेषण करते-करते कुएँ में जा गिरे | इस प्रकार उनके तस्त्वचिन्तन में 





+# “सानवीयंधर्मशास्त्रम । माहेश्वरं योगशास्त्रम । वाहंसपत्यमर्थशास्त्रम । 
मेघातिथेन्यायशास्त्रमू ।?? 
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बाधा पड़ते देख विधाता ने उनके पाँवों में भी दृष्टिशक्ति प्रदान कर दी । 
तबसे वे“श््षपाद! (जिसके पाँव में आँख हो) कहलाने लगे । 


महर्षि गोतम के समय को लेकर आधुनिक विद्वानों में मतभेद पाया 
जाता है। बहुत से पाश्चात्य और एतद शीय विद्वान न्यायसूत्र में बोढालु- 
मोद्त शून्यवाद और विज्ञानवाद का खयडन देखकर उसका रचना काल 
बोद्ध युग में ठहराते है। इस हिसाब से गौतम का समय बुद्ध के अनन्तर 
ओर नागाजुन, वसुबन्धु प्रश्नति के आसपास आ जाता है । किन्तु यह तक 
उतना प्रबल नहीं जँचता । न्‍्यायस्‌त्र में केबल सतान्तर का निरास पाया 
जाता है, किसी बौद्ध आचार्य का नाम नहीं। हो सकता है, न्यायस्‌त्र में 
जिन सिद्धान्तों का खयडन पाया जाता है वे बौद्धयुग से पहले भी इस देश में 
प्रचलित रहे हों | बृहस्पति आदि के लौकायतिक मत तो बहुत ही प्राचीन 
हैं। इसलिये किसी नास्तिक मतविशेष का खयडन करना ही अर्वाचीनता का 
ग्रोतक नही कहा जा सकता । 


गोतम के सोलह पदाय -+-गोतम का पहलासूत्र 


“अगयायप्रभेय्ं शयग्रयोजनह श्टान्तसिद्धान्नावयव तरक॑निरंयवा द जल्पवित एड - 
हेलाभासच्छलजातिनिपहरथानाना तक्तज्ञानात्रि:श्रेयता धिगम: 


-न्या>० सृू० १। १। १ 
इस सूत्र में गोतम निम्नलिखित सोलह पदार्थों के नाम गिनाते हैं-- 

(१) प्रमाण (१४९७६ रण +709७60 8८) 

(२) प्रमेय ((0]९८६ 0 (009]९68९) 

(३) संशय ()00७४0) 

(४) प्रयोजन (?४79०5८) 

(४) द्ष्टान्त (08:977.]0) 

(६६) सिद्धान्त ((०प्रष्यंप807) 

(७) अवयव (श&परल$ व 59ए76टटाहग) 
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(८) तक (छए9०५7९४5) 
(8६) निर्णय (५८०४१०४८४४०॥) 
(१०) बाद (28 परागरशा ) 
(११) जल्प (ए४+शा३78) 
(१ २) वितण्डा (5097750 9) 
(१३) हेत्वाभास (&9)90५) 
(१४) छल (2३७॥णष्ठ) 
(१५) जाति (&पध!6 २९०४०) 
(१६) निग्रहस्थान (?6970 ० 26८०) 
गौतम ने उपयुक्त सोलह पदार्थो' की जो लम्बी तालिका पेश की है, 
उसपर काफी नुकताचीनी की गई दै। अवयव, दृष्टान्त प्रभृति प्रमाण के 
अन्तर्गत ही आ जाते है। फिर उनका प्रथक नाम-निर्देश क्‍यों किया गया ? 
वस्तुत देखा जाय तो प्रमाण ओर प्रमेय इन दोनों के अन्तर्गत ही समस्त 
विषय आ जाते है। बल्कि यों कहा जा सकता है कि केवल प्रमेय में ही 
सभी पदार्थों' का अन्तर्भाव हो जाता है; क्योंकि प्रमाण आदि पदार्थ भी ज्ञान 
का विषय होने पर प्रमेय-कोटि में आ जाते हैं। जेसे, तुलादयड स्वयं मान 
का साधन होते हुए भी मान का विषय ( परिमेय ) हो सकता है। 
ग्रमासस्य ग्मेयत्वं तुलागरमाण्यवत्‌ 
इस तरह प्रमाण प्रश्नति यावतीय विवेच्यमान पदार्थ प्रमा ( ज्ञान ) का 
विषय होने के कारण प्रमेय बन जाते हैं। फिर गौतम ने सोलह नाम 
क्यों गिनाये ९ 
इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि जिस प्रकार कणाद ने 
वेशेषिक सूत्र में पदार्थों का वर्गीकरण किया है, उस प्रकार भिन्न-भिन्न मूल 
तत्त्वों का निरूपण करना गौतम का अभिप्राय नहीं था। वे सिर्फ उन्हीं 
प्रमुख विषयों की सूची ( 7०४6 ० ००ँ7ाशा।5 ) बतलाते हैं, जिनका 
सविस्तर वर्णन करना उन्हें अभीष्ट है। अतः गौतमोक्‍्त पदाथों' को मूल 


श्र न्‍्याय-दर्शन 


पदार्थ ( 0४४८७०५७ ) न समभकर न्यायसूत्र के “विवेच्य विषय! (70०77०) 
सात्र समझना चाहिये। 

न्यायसत्र का विषय--गोतमरचित न्यायसत्र न्‍्यायदर्शन का 
मूलअन्थ दै। न्यायस्‌त्र पाँच अध्यायों में विभक्‍त है। प्रत्येक अध्याय में 
दो आहिक! ( खयड ) है। समस्त सत्रों की संख्या ५०० के करीब है। 
न्यायसत्र के विषय का विवरण नीचे दिया जाता है । 

(१) प्रथम अध्याय 

प्रथम आहिक में पहले प्रमाण प्रमेय आदि षोडश पदार्था' का नाम- 
निर्देश किया गया है। फिर प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, इन चतुर्विध 
प्रमाणों के लक्षण दिये गये है। तदनन्तर प्रमेय के लक्षण और विभाग 
किये गये है । प्रमेयों के अंतर्गत आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अथे, बुद्धि, मन, 
प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव (पुनजन्म), फल, दुःख ओर अपबर्ग (मोक्ष) 
का निरूपण किया गया दे | तब संशय, प्रयोजन और दृष्टान्त के निरू- 
पन के बाद सिद्धान्त का लक्षण और विभाग किया गया है। स्बतन्त्र, 
प्रतितनत्र, अधिकरण ओर अभ्युपगम-ये चार प्रकार के सिद्धान्त बत- 
लाये गये है। फिर न्याय के भिन्न-भिन्न अवयब प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 
उपनय, ओर निगमन सममाये गये है । तदनन्तर तक और निर्णय 
को विवेचना की गई हे । 

हितीय आह्विक में पहले बाद, जल्प ओर वितण्डा के लक्षण बतलाये 
गये है। फिर हेल्वाभास के प्रभेद दिये गये है। तब त्रिविध छल के 
लक्षण कट्टे गये है। अन्त में जाति ओर निग्रहस्थान की परिभाषा की 
गई दे । 

(२ ) ट्वितीय अध्याय 

इसमें निम्नलिखित विषय है--संशय सम्बन्धी पूष पक्ष और उसका 

समाधान -प्रमाणचतुष्टय सम्बन्धी पूत्र पक्ष और अश*्तम सिद्धान्व-- 
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प्रत्यक्ष के लचाण में आक्षेप और उसका परिहार--अनुमान और उपमान 
के विषय में शंकाएँ और उनका समाधान--शुब्द प्रमाण पर आक्षेप और 
उसका निराकरण--शुब्द का अनित्यत्व-साधन--व्यक्ति आकृति और 
जाति का लक्षण । 
(३) तृतीय अध्याय 
इसमें मुख्यतः: ये विषय है--आत्मा आदि द्वादश प्रमेयों की परीक्षा- 
इन्द्रियचैतन्यवाद, शरीरात्मवाद ्रश्टति नास्तिक मतों का खयडन-- 
आत्मा का नित्यत्व-प्रतिपादन-इन्द्रिय और विषय का भौतिकत्व-- 
बुद्धि आर मन की परीक्षा | 
(४ ) चतुर्थ अध्याय 
इसमें प्रवृत्ति और दोष की व्याख्या-जन्मान्तर के सम्बन्ध में 
सिद्धान्त--दुःख और अपवर्ग ' समीक्षा-अवयव और शअवयवी का 
सम्बन्ध--आदि विषय वर्शित है । 


( ४ ) पंचम अध्याय 
इसमें प्रथम आहिक में ज्ञाति के चौबीस प्रभेद समभाये गये हैं । 
द्वितीय आहिक में बाईस प्रकार के निग्रह-स्थान बतलाये गये हैं। इस 
तरद्द यद्द सूत्रप्रन्थ समाप्त हुआ है। 


न्याय-दशन का क्रमिक विकास---न्यावसूत्र पर वाल्स्था- 
यन छत पभ्रसिद्ध, प्राचीन, और प्रामाणिक भाष्य हे । वात्स्थायन 
दाक्षिणात्य ब्राह्मण थे । इनका दूसरा नाम पत्चिल स्वामी भी मिलता है। 
वात्स्थायन-भाष्य देखने से पता चलता दै कि उसको रचना न्यायसूत्र के 
बहुत पीछे हुई दे । दोनों में कई शताब्दियों का व्यवधान है। वात्स्यायन 
गौतम को बहुत ही प्राचीन मुनि समझते है । किसी-किसी सूत्र पर 


उन्होंने दो-दो प्रकार के बेकल्पिक अर्थ दिये है। # इससे सूचित होता है 





& जैसे न्‍्य[ू० सु० १।१।४ पर 
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कि बात्स्यायन के बहुत पहले ही से न्यायसूत्र की पठन-पाठन-परम्परा चली 
आती थी, और कतिपय सूत्रों के भिन्न-भिन्न अर्थ भी प्रचलित थे । 

वात्स्यायन-माष्य में स्थान-स्थान पर सूत्रों की व्याख्या में श्लोकबद्ध 
सिद्धान्त भी पाये जाते है। यह लक्षण वात्तिक ग्रन्थों का है। इससे जान 
पड़ता है कि बात्स्यायन के पर्व से ही गौतमीय न्याय पर वाद-बविवाद की 
परिपाटी प्रचलित थी, ओर विवादास्पद विषयों पर आचार्यों' ने अपने- 
अपने सिद्धान्त स्थिर किये थे, जिनका उद्धरण भाष्य में पाया जाता है। 

चात्स्यायन ने अपने भाष्य में पतल्ललि के महाभाष्य तथा कौटिल्य के 
अर्थशा्र से भी उद्धरण दिये है। इन्होंने जगह-जगद्ट पर बौद्ध दार्शनिक 
नागाजु न के आत्तेपों का भी उत्तर दिया है। इससे जान पड़ता है कि 
भाष्य को रचना नागाजुन के बाद हुई है। और भाष्य में बौद्धमत का जो 
खणडन किया गया है उसका प्रत्युत्तर दिहनागाचाये ने दिया है। इससे 
सूचित होता है कि वात्स्यायन नागार्जुन से पीछे और दिदनाग से पहले हुए 
थे । नागाजुन का समय प्राय: ३०० ई० और दिकनागा चाय का समय ५०० 
ई० के लगभग माना जाता है। इसलिय अधिकतर विद्वान वात्स्थायन-भाष्य 
का रचना-काल ४०७० ई० के आसपास कायम करते हैं । 

वात्स्यायन के अनन्तर जो सबसे महत्त्वपर्ण न्यायग्रन्थ प्रणीत हुआ, वह्‌ 
उद्योतकर का न्यायवात्तिक है। भाष्य पर दिहनागाचार्य ने जो आक्षेप 


किये थे उनका वात्तिककार ने अच्छी तरह निराकरण किया द्ै। 
बौद्धों श्रौर नेयायिकों के बिबाद का इतिहास बड़ा ही मतोसंजक दै। 


गौतम ने न्यायस्त्रकी रचना की । बौद्ध दार्शनिक नागाजु न्‌ (१०० ई०) ने 
उसमें दोष निकाले | वात्स्पायन (४०० ई०) ने अपने भाष्य में उन दोषों का 
उद्धार किया | 4हनागाचार्य (४०० ई०) ने वात्स्यायन की भूलें दिखलाई'। 
उद्योतकर (६०० ई०) ने अपने बासिक में उनका जवाब दिया। धमंकीत्ति 


(७०० ई०) ने अपने न्यायविन्दु नामक अन्थ में वात्तिककार का प्रत्युत्तर 
किया । धर्मोत्तर ने न्‍्यायविन्दु पर टीका की रचनाकर दिडनाग और धर्मकीर्ति 
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का समर्थन किया । तब उद्भट विद्वान वाचस्पति मिश्र (८०० ई०) ने 
न्यायवारत्तिक-तात्पयं-टीका की रचना कर दौद्ध आक्तेपों का खयडन करते 
हुए न्‍्यायवात्तिक का उद्धार किया । जैसा ये स्वयं कहते है-- 
इच्छामि किमपि पुणयं दुस्तरकुनिबन्धपंकमरनानाम्‌ | 
उद्योतकरयवीनायतिजरती नां समुबरणात्‌ । 
वाचस्पति मिश्र अद्वितीय विद्वान थे । इनका जन्म मिथिला-प्रान्त के 
एक प्रतिष्ठित ब्राह्मण-बंश में हुआ था । ये अपू+ प्रतिभाशाली थे। इनकी 
प्रगति सभी शास्त्रों में समान रूप से थी । प्राय: ऐसा कोई दर्शन नहीं जिसपर 
इन्होंने भाष्य अथवा टीका की रचना नहीं की हो । और जिस विषय को 
इन्होंने लिया है उसीमें अपने प्रकायड पायिडत्य का परिचय दिया है। 
सांख्य पर इनकी सांख्यतक्वकौसुदी देखिये तो मालम होगा कि ये 
सांख्यमत के कट्टर समर्थक है। वेदान्त पर इनकी भ्ामती टीका पढ़िये तो 
ज्ञात होगा कि ये घोर वेदान्ती है । और न्याय पर इनकी तात्पर्यटीका देखिये 
तो जान पड़ेगा कि ये प्रचणड नेयायिक हैं। इसलिये ये पड्‌देशनवल्लभ या 
सवतन्त्रस्व॒तन्त्र नाम से विख्यात है । इनकी स्त्री का नाम भामती था । 


इन्हीं के नाम पर इन्होंने ब्रह्मस॒त्र पर भामती नामक टीका की रचचा.की है। 
स्थान-स्थान पर इन्होंने अपने गुरु त्रिलोचन का भी नामोल्लेख किया है | 
वाचस्पतिमिश्र का जन्म नवीं शताब्दी में हुआ था। बौद्धों के प्रबल 
आक्रमण से न्‍्यायशास्त्र का उद्धार करना इन्हीं जेसे दुद्ध ष॑ महारथी का 
काम था । न्‍्याय-साहित्य में इनकी तात्पर्यटीका का बड़ा ही महत्त्वपूर्ण स्थान 
है। इसी कारण ये तात्पर्याचाय रहे जाते है| न्वायदर्शन पर इनकी दो और 
क्ृतियाँ मिलती है (१)-न्यायब्॒त्नोद्धार और (२) न्यायत्ची-निबन्ध । ये 
दोनों अन्थ भी बहुत उपयोगी हैं। न्यायसूचीनिबन्ध के अन्त में अन्थ का 


रचना-काल़ यों वर्शित दै-- 
न्यायधूचीनिषन्धो सी अकारि सुधिया मुदे । 


श्रीषाचस्पतिमिश्रेण. वस्‍्वंकपलुत त्सरे | 


१६ न्याय-दुर्शन 


इसके अनुसार ग्रन्थप्रणयन काल ८६८ संबत्‌ निकलता है । इस श्लोक से 
बाचस्पति मिश्र के समय के बिषय में सन्देह नही रद्द जाता | 

वाचस्पति मिश्र के बाद न्याय के आकाश में एक और जाज्वल्यमान 
नक्षत्र का उदय हुआ। ये थे उदयनाचार्य |ये न्यायाचार्य नाम से भी प्रख्यात 
है। इन्होंने न्‍्याय-साहित्य के भंडार को अपने अनुपम रत्नों से परिपूर्ण कर 
दिया दे ) नीचे इनकी प्रसिद्ध ऋतियों के नाम दिये जाते है-- 

(१) तात्पयंपरिशुद्धि - इसमें वाचस्पतिक्ृत तात्पर्यटीका के कठिन अशों 
की सक्षम व्याख्या है | पयिडत-सणयडली में इसका बढ़ा आदर है। 

(२) न्यायकुसुमाञ्जलि--इसमें चमत्कृत युक्तियों के द्वारा ईश्वर का 
अस्तित्व प्रमाणित किया गया है। ईश्वरवाद का यह सबसे प्रसिद्ध और 
सुन्दर मनन्‍्थ सममा जाता है। नास्तिक बौ़ों के कुतर्कों का मुंहतोड़ जवाब 
देते हुए उदयनाचार्य ने अनीश्वरवादियों से ईश्वर की रक्षा की दै। इस 
विषय में उनकी गर्षोक्ति सुनने लायक दै-- 

“ऐश्व्यंमदमत्तोडसि मामवज्ञाय कत्तेसे 
उपस्थितेषु वौद्धेषु मदधीना तव स्थिति: ।”” 

ये ईश्वर को संत्रोधित कर कहते है--“तुम अपने घमंड में फूले बेठे 
हो । मेरी परवा क्यों करने लगे ? पर इतना जान रकक्‍्खो कि नास्तिक 
बौद्धों के बीच तुम्हारा अस्तित्व मेरे ही ऊपर निर्भर है ।"' 

( ३ ) आत्मतलविवेक--इसमे आत्मा के अस्तित्व का युक्तिपूर्ण 
अ्रतिपादन किया गया है । आर्यकीति श्रश्नति अनात्मबादी बोद्ों के मत 
की इसमे भरपूर खिल्‍ली उड़ाई गई है । इसलिये यह अन्ध बोदपिकार 
नाम से भी प्रसिद्ध है । 

( ४ ) किरणावली--यरह प्रशस्तपाद के भाष्य ( वेशेषिक ) पर 
पाणिडत्यपूर्ण टीका है । 

( ४ ) न्यायपरिशिष्ट--इसमें न्‍्याय-बेशेषिक के विविध विषयों 
की सूच्म आलोचना की गई दे । इसका दुसरा नाम अबोधसिद्धि' भी है । 
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( ६ ) लक्षणावली--इसमें न्‍्यायमतानुसार लक्षण निर्धारित किये 
गये है । इस ग्रन्थ के शेष भे रचना-काल इस प्रकार दिया हुआ है--- 
तकास्बराष्डप्रमितेष्वतीतेष. शकान्ततः 
वर्षप्दयनशचके सुबोधां लक्षणावलीम्‌ । 
इसके अनुसार ६०६ शकाब्द का समय निकलता है। उदयनाचारय 
मेथिल ब्राह्मण थे । दरभंगा जिले में 'करियन! नामक एक गाँव है। वही 
इनका जन्म-स्थान माना जाता है । भक्तिमाहात्म्य नामक भनन्‍्थ में इनकी 
प्रशंसा में यह श्लोक मिलता है-- 
भगवानपि तज्ेव मिथिलायां जनादेन: । 
श्रीमदुदयना चार्य रूपेएावततार € € ३१२३ ) 
दसवीं शताब्दी में न्याय के दो और प्रसिद्ध अन्थकार हुए हैं-- 
(१) जयन्त भद्‌ठ और (२) भासवंज्ञ । 


जयन्त भट्ट ने गौतम के चुने हुए सूत्रों पर अपनी स्वतन्त्र टीका की 
है जो न्यायम॑जरी नाम से प्रसिद्ध है । न्‍्यायमंजरी जयन्त के समय में ही 
इतनी लोकप्रिय हो उठी कि जयन्त भट्ट वृत्तिकार कहलाने लगे । 


भासबंझ प्रायः काश्मीरी आाह्मण थे। इन्होंने 'न्यायसार॑ नामक 
मौलिक ग्रन्थ की रचना की है । इसमें न्याय का सारभाग वर्शित है। 
इसकी विशेषता यह दे कि लेखक ने जगह-जगह पर न्याय की प्राजीन 
परिपाटी का उल्लंघन कर दिया है । जेसे, न्यायानुमोदित चार प्रमाण 
न मानकर इन्होंने तीन ही प्रमाण माने है और उपसान को स्वतन्त्र प्रमाण 
स्वीकृत्त नही किया है । इसी तरह इन्होंने अनध्यवसित नामक एक छठा 
हेत्वाभास भी माना है । 
न्याय और बवेशेपिक का ऐसा सम्मिश्रण होता आया दै कि दोनों के 
साहित्य का प्रथकू-करण करना कठिन है। शिवादित्य की सप्तपदार्थी, 


वरदराज की ताकिंकरज्षा, केशव मिश्र की तकभाषा, ये सब म्याय- 
वेशेषिक की उभयनिष्ठ पुस्तकें है । 


श्द्द न्याय-दुर्शन 


१२ वीं शताब्दी में मिथिला देश सें एक ऐसे महाविद्वान्‌ का आविर्भाव 
हुआ जिन्होंने न्याय के क्षेत्र में युगान्‍्तर उपस्थित कर दिया। इनका 
नाम था गंगेश उपाध्याय । इन्होंने अपनी विलक्षण बुद्धि ओर असा- 
धारण प्रतिमा के बलपर न्यायशास्त्र की शेली ओर विचारधारा में अद्भुत 
परिवत्तेन कर दिखाया । यहाँ तक कि इनका निरूपित न्याय नव्य न्याय , 
कहलाने लगा। इनका रचित “त्वचिन्तामशि' नव्य न्याय का प्रथम 
ओर आधारभूत ग्रन्थ दे । इसमें चार खयड है--(१२) प्रत्यक्षखए्ड (२) 
अनुमानसरड (३) शब्दतरढड और (४) उपमानखणए्ड । 'तत्त्वचिन्तामशि! 
सचमुच चिन्तामणि स्वरूप है। इसमें ग्रामास्यवाद, ग्रत्यक्षकरणवाद, 
मनो5णुतत्ततवाद, व्याप्तियहोपाय आदि गहन विषयों की ऐसी गंभीर मीमांसा 
की गई है, जिसे देखकर बड़े-बड़े मेधावी विद्यादिग्गजो की बुद्धि चकरा 
जाती है । यह ग्न्थ गूढ़ विषयो का रत्नभाराडागार है । 

प्राचीन न्याय मुख्यतः पदार्थ शास्त्र था; नव्य न्याय मुख्यतः प्रमाण शास्त्र 
रह गया । प्राचीन न्याय में जहाँ केवल सीधीसादी भाषा में उद्देश, 
लक्षण और परीक्षा का व्यवहार था, वहाँ नव्य न्याय में अ्रवच्छेदक- 
अकच्छेय, निरूपक-निरूप्य, अनुयोगी-प्रतियोगी, विषयता-प्रकारता आदि नवीन 
शब्दों का प्रयोग होने लगा । इन जटिल लच्छेदार शब्दों की सृष्टि से न्याय 
की भाषा अत्यन्त ही दुरूह और क्लिप्रबोध्य हो उठी । किन्तु यह कोरा 
आडम्बरपूर्ण बाग्जाल ही नहीं था । नवीन पारिभाषिक शब्दों से सूच्माति- 
सूक्ष्म भावों का विश्लेषण आसानी के साथ होने लग गया । 

गंगेश के 'तत्वचिन्तामशि” पर जितनी टीकाएँ लिखी गई है उतनी 
अहुत ही कम ग्रन्थों पर द्वोंगी । उनका यह गअन्थ |चिस्तामणशि' या केवल 
“मणि! नाम से भी नेयायिकों के बीच में प्रसिद्ध है । 

गंगेश उपाध्याय के सुपुत्र बद्ध मान उपाध्याय भ्सिद्ध टीकाकार हुए 
है। इन्होंने 'म्णि/ पर टीका लिखी है। इन्होंने उदयनाचार्यकृत न्‍्याय- 
फुसुमाख्नलि पर भी टीका की है जो 'कुसुमांजलिप्रकाश” नाम से विख्यात 
दहै। उदयनाचार्य की न्यायतात्पर्यपरिशुद्धि पर इनकी स्यायनिबन्ध प्रकाश! 
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नामक टीका दहै। बलल्‍लमभाचार्यरचित "न्यायलीलाक्ती पर इनकी 
लीलावतीकंठाभरश नाम की टीका दै । 
तेरहवीं शताब्दी में मिथिला ने एक और उद्धट नेयायिक को जन्म 
दिया । इनका नाम था पक्तघर मिश्र | कहद्दा जाता दे ये जिस पक्त को 
लेते थे उसे बिना सिद्ध किये नहीं छोड़ते थे । इनके विषय में लोकोक्ति है-- 
* क्तधरप्तिपत्ती लक्षीभृता न च क्वापि |” 
ये नव्यन्याय के घुरन्धर आचार्य थे। तत्त्व-चिन्तामणि पर इन्होंने 
मण्यालोक नामक व्याख्या लिखी है, जो बहुत ही प्रसिद्ध है। इनके शिष्य 
रुचिदत्त ने वद्ध मान के कुसुमांजलि-प्रकाश पर 'मकरन्द! नामक टीका की 
रचना की । 
प्राचीन न्याय के जन्मदाता गौतम और नव्यन्याय के श्रवत्तक गंगेश 
दोनों को उत्पन्न करने का श्रेय मिथिला ही को है। अतः मिथिला न्याय की 
जन्मभूमि मानी जाती है। बाचस्पति मिश्र, उदयनाचार्य, पक्षघर मिश्र, 
रुचिदत्त, शंकर प्रश्वति मिथिला के विद्वद्वत्त थे । इनके विषय में यह श्लोक 
आज भी मिथिला में प्रसिद्ध है-- 
शंकरवाचस्पत्यो: शंकरवाचस्पती सहशो 
पत्षपरप्रतिपत्ती लक्षीमूतों न तर क्वापि | 
दूर-दुर देशों के लोग यहाँ न्याय पढ़ने के लिये आते थे और बर्षो' के 
उपरान्त पय्रिडत बनकर यहाँ से लोद जाते थे । 'भक्तिमाहात्म्य” नामक ग्रन्थ 
में इसका स्पष्ट वर्यांन पाया जाता है। 
अद्यापि मिथिलाया तु तदनन्‍्वयभवा द्विजाः 
विद्वासः शार्रससन्‍ना: पाठयन्ति गृहे यूहे / २।८९ / 
यह गुरु-शिष्य-परम्परा पन्द्रहवीं शताब्दी तक कायम रही। इसके 
अनन्तर बासुदेव सावभौम प्रति बंगीय बिद्दानों ने मिथिला से विद्याज॑न 
कर नवद्वीप में विद्यापीठ स्थापित किया । धीरे-धीरे यही नवद्वीप ( नदिया ) 
न्याय के अध्ययन-अध्यापन का केन्द्र-स्थल हो गया । इसकी प्रसिद्धि दूर-दूर 
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तक फैल गई और नव्य न्याय का पौधा इस भूमि में पनप कर खूब ही 
शाखा-पल्‍लवयुक्त होकर बढने ल्गा। 

नदिया विद्यापीठ की स्थापना सोलहबीं शताब्दी के प्रारम्भ में हुई । इसके 
संस्थापक बासुदेव सावंभौम न्यायशास्त्र के घुर्धर आचार ये। इनकी 
तवलचिस्तामशिव्याख्या इनके प्रकायड पाणिडत्य की परिचायिका दै | 

वासुदेव सार्वभौम के शिष्य भी वेसे ही यशस्वी निकले। चेतन्य 
महाप्रभु का नाम बंगाल के धर-घर में प्रसिद्ध है। ये इन्हींके शिष्य थे | 
दूसरे शिष्य रघुनाथ तर्कशिरोमणि अपने समय में ( १६ वी शताब्दी में ) 
देश के समस्त नैयायिकों मे शिरोमणि थे। इन्होंने न्याय के भंडार को 
अपनी विद्वत्तापूर्णा टीकाओं से अत्यन्त ही समृद्धिशाली बना दिया। इनकी 
सबसे प्रसिद्ध टीका दे 'मण्यालोक” पर, जो 'मण्यालोकदीधिति' अथबा 
केवल “'दीधिति” नाम से प्रख्यात है । 

रघुनाथ तर्कशिरोमणि के सबसे प्रसिद्ध शिष्य हुए सधुरानाथ तक 
बागीश | ईनदोने मणि ओर दीधिति पर जो टीकाएं की हैं वे बहुत 
ही प्रामाणिक और महत्वपूर्ण मानी जाती है | 

सत्रहवी शताब्दी मे नवद्गीप विद्यापीठ के दो दुद्ध प॑ महारथी न्याय के 
प्राक्मण में आये। ये थे जगदीश और गदाधर ! न्यायशास्त्र के दुर्गंम 
कानन में ये दोनों केसरी-स्वरूप थे। नव्यन्याय में ये अपना सानी नहीं 
रखते थे। 'दीधिति! की टीका-रचना में दोनों ने अपना-अपना चमत्कार 
दिखलाया है । जगदीशकृूत टीका ज्ञागदीशी ओर गदाघरक्ृत टीका 
गादाधरी नाम से प्रसिद्ध है। 

जगदीश ने प्रशस्तपाद भाष्य पर भी टीका को है जो भाष्यसूक्कि 
कहलाती दै। इसके सिर तरकाम्त ओर शब्दशक्षिप्रकाशिका भी इनकी 
प्रसिद्ध रचनाएँ है। एतदतिरिक्त “अनुमिति रहस्य” “अवच्छेदकत्वनिरुक्ति! 
प्रथति इनके पचासों स्फुट निबन्ध भी मिलते है । 

गदाधर ने अपनी अमूल्य ऋतियों से न्याय के भंडार को जितना भरा 
है उतना शायद और किसीने नहीं। गादाघरी टीका के अतिरिक्त 
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इन्होंने मलगादाधरी भी लिखी हे जिसमें म्शि के प्रमुख अंशों की व्याख्या 
है। उदयनाचार्य करत आत्मतत्व विबेक पर भी इनकी टीका पाई जाती 
है। इसके सिवा व्युतत्तिवाद, शक्तिवाद आदि विषयों पर इनके सेकड़ों 
रुफुट निबन्ध है । 

आज भी नव्यन्याय के विद्यार्थो जागदीशी और गादाधरी की रट लगाते 
है । नव्यन्याय की उपमा एक विशाल बटवबृच्ष से दी जा सकती है, जिसकी जड़ 
मिथिला में रोपी गई । उससे तत्त्वचिन्तामर्ति रूपी धड़ उत्पन्न हुआ। उसकी 
शाखाएँ दूर-दुर तक जा फेलीं और बंगाल में दीधिति रूपी बरोह की उत्पत्ति 
उससे हुई। उसीमें फले हुए फल जा!गदीशी और गादाघरी आज भी न्याय- 
रसिकों को रसास्वादन करा तृप्ति प्रदान करते हैं । 

इसके उपरान्त जो न्याय-साहित्य तेयार हुआ वह श्रधिकांशतः बाल- 
कोपयोगी है। ग्रन्थकारों का ध्यान छोटे-मोटे छात्रोपयोगी अन्थों की रचना 
की ओर आकर्षित हुआ । इन अन्थकारों में तीन के नाम अम्रगयय है-- 
(१) शंकर मिश्र (२) विश्वनाथ पंचानन ओर (३) अन्नम्‌ भट्ट । 


शंकर मिश्र मेथिल त्राह्यण थे। इ-होंने जागदीशी पर सुगम टीका 
की रचना की दे। वेशेषिकसूत्र पर इनका रचित उपस्कार बहुत दी 
सुबोध और उपयोगी है । शंकर मिश्र के पिता भवनाथ मिश्र भी घुरन्धर 
नेयायिक थे। ये मिथिला में अयाची मिश्र” नाम से अधिक प्रसिद्ध है। 
शंकर बाल्यावस्था से ही कुशाम्रबुद्धि थे। कद्दा जाता द्वे, इन्होंने पाँच वर्ष 
की अवस्था में ही मिथिलेश को यह श्लोक बनाकर सुनाया था-- 
बालो5॒हं जगदानन्द / न में बाला सरस्वती | 
अपूर्ण पश्चमें वर्षे वर्णयामि जगत्तू यम । 
विश्वनाथ पंचानन बंगीय ब्राह्मण थे । इन्होंने न्‍्यायस्‌ूत्र पर अत्यन्त ही 
सरल ओर छात्रोपयोगी वृत्ति की रचना की दहै। इसके अतिरिक्त न्‍्याय- 
वेशेषिक के प्रमुख सिद्धान्तों को इन्होंने पद्यबद्ध कर विद्याथियों के लिये बड़ा 
ही सुगम मार्ग बना दिया है । इस पुस्तक का नाम 'कारिकावली” दे । यह 
“भाषा परिच्छेद! के नाम से भी प्रसिद्ध है। इसमें १६८ श्लोक हैं। इन 
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श्लोकों पर प्रन्थकार की स्व॒रचित सुन्दर टीका दे जो सिद्धान्त-मुक्कावली 
कहलाती है । 
अश्षम्‌ भट्ट आन्धदेशीय आ्ाद्यण थे | इनका रचित तक़ुसंग्रह विद्यार्थियों 


के बड़े काम की चीज है । ये स्वयं कहते हैं-- 
बालाना सुखबोधाय क्रियते तर्कसंगरहः 


ओर इस काम में ये खूब ही सफल हुए है। आज भी न्याय के विद्यार्थी 
तकसंग्रह से दी श्रीगणेश करते है। छात्रों के लिये न्‍्यायविषयक इतनी सरल 
पुस्तक प्राय: दूसरी कोई नहीं है | तकसंग्रह पर अ्रन्थकार की स्वरचित टीका 
तर्कसंग्रहदीपिका दे। वह भी बेसी ही सरल और सुबोध दै । अन्नम्‌ भट्ट की 
कृति बालयादाघरी कहलाती है, क्योंकि इसमें गादाघरीय न्याय का सार 
भाग निचोड़ लिया गया है। 

अन्नस्‌ भट्ट ने पछाधर मिश्र के मगयालोक पर सिद्धाञ्जन नामक विह्वत्ता- 
पूर्ण टीका की रचना की है। इनकी श्रगति सभी शास्त्रों में समान रूप से थी । 
व्याकरण, मीमांसा, वेदान्त आदि भिन्न-भिन्न विषयों पर इनकी प्रतिभापूरण 
कृतियाँ देखने में आती हैं । 

अन्नम भट्ट के तकसंग्रह से ही आधुनिक विद्याथियों को न्याय का श्री- 
गणेश कराया जाता है। प्रायः प्रत्येक प्रान्व मे यद्दी परिपाटी प्रचलित है । 
इसके उपरान्त भाषा परिच्छेद और सिद्धान्त मुक्तावबली का नम्बर आता है । 
तदनन्तर सूत्र, भाष्य, वात्तिक, बृत्ति आदि का अध्ययन होता ददै । बंगाल और 
मिथिल्षा में आजकल नव्य न्याय का ही अधिकतर प्रचार है । इसके लिये 
जागदीशी, गादाधरी आदि टीकाएं पाठ्य अन्थ है । 


न्याव का साहित्य-भंड[र--गौतम से लेकर आजत+ न्याय-दर्शन 
का जो विशाल साहित्य तेयार हुआ दे, उसका पूरा-पूरा विवरण देना असंभव 
सा दै। तथापि न्यायस॒त्र रूपी मूलबृक्ष से किस प्रकार शाखाएँ ओर 
प्रशाखाएँ निकली है, इसका थोड़ा दिग्दर्शन यहॉ कराया जाता है | 
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हि 


गौतम छत न्यायसूत्र 


न 


वात्स्यायन कृत ज्यायसूत्र भाष्य 
| 
उद्योतकर कृत न्यायवार्तिक 


४ वाचस्पति कृत न्यायवात्तिकतात्ययटीका 


न 


४ उदयन कृत न्यायवार्तिकतात्पर्यपरिशुद्धि 
| 
६ बड़ मान करत परिशुक्विटीका (न्यायनिवन्ध प्रकाश) 


७ पद्मनाभ कृत न्यायनिवन्त प्रकाशटीका (वर्द्धमानेन्दु/ 
यह तो हुई केवल एक शायर । अब देखिये, अकेले न्यायतृत्र पर ही 
कितनी टीकाएँ लिखी गई है--- 

( क ) विश्वनाथ... न्यायतत्रवृत्ति 

(स्व) नागेश-.. शेड 

( ग) जयन्त-.. १ स्यायमंजरी / 

( घ) महादेव मदट-.. ,, /मितभाषिणी/ 

( ७ ) राधाधोहन--. ,, /न्यायसृत्रविवरण) 

(च) सकुन्द्दास-... ,, 

(छ ) चन्द्रनारायण-- ,, 

(ज) अभयतिलक.... ,, /न्यायवृत्ति/ 

( के) वाचस्पति... ,, /न्यायवृत्रोदार/ 
अब देखिये, शाखा ग्रन्थ पर भी कितनी टीका रूपिणी उपशाखाएँ 


निकली हैं | 


उदयनाचाय ने न्यायकुसुमा जलि लिखी । उसपर इतनी भिन्न-भिन्न 
टीकाएँ मिलती हैं । 


(क) बद्ध मान कृत प्रकाश नामक टीका 
(ख) रुचिदत्त कृत सकर्द 


र्‌छु न्‍्याय-दर्शन 


( ग) गुणाननद कृत विवेक नामक टीका 
( घ ) गोपीनाथ कृत विकाश “7 
(२) जयराम कृत विवरण 7 7 
(थे) वरद्राज कृत टीका 

( छ ) चन्द्रनारायण कृत टीका 


इसी प्रकार उदयन के आत्मतत्त्व विवेक पर वेंड्र मान, मथुगनाथ और 
हरिदासमिश्र की अलग-अलग टीकाएँ उपलब्ध है । 

वरदाचार्य को तार्किकरक्षा पर नूसिंह ठाकुर की 'ग्रकाशिकारटीका', 
विनायक भट्ट की “न्‍्यायकोंगुदी! तथा मसल्लिनाथ की 'निष्कए्टका नामक 
टीकाएंँ है । 

अब न्यन्याय का प्रसार देखिये। प्रथमत' गंगेश उपाध्याय ने 
तत्वच्चिन्तामणि की रचना की । उसपर इतनी प्रमु व टीकाएँ लिखी गई -- 

( क ) बासुदेव साबभोम कृत टीका 

( ख ) पच्तधर मिश्र कृत--. तत्तालोंक 

(ग) हडुमान्‌ केंत--हनुमदीया टीका 

( घ) तकचूड़ामांण कृत--मशिग्रकाश। 

( 8 ) रघुनाथ तकशिरोमणि क्ृत-. तत्त्व धिति 

अब तत्तदीधिति को लीजिये। इसपर इतनी टीकाएं प्रसिद्ध ह-- 

( क) जंगदीश कृत जागदीशी टीका 

( ख) गंदाधर.कंत--गादाघरी टीका 

(ग) मंपुरानाथ ऋत--.मथुरानाथी टीक/ 

( थे ) मेंवानन्द कृते--भवानन्दी टीका 

(ड ) शंकर कृत-मयूख टीका 

जागदीशी टीका की भी टीका शंकर मिश्र ने की है । इसी तरह 
गादाधरी टीका की टीका रघुनाथ शास्त्री ने की है | इस प्रकार न्याय रूपी 
बटबृक्ष की शाल्ाएँ फेलती हुई चली गई है । 


भारतीय दर्शन परिचय २५ 


एक डाल से कितनी डालियाँ फूटी हैं इसका एक और नमूना त्लीजिये। 

केशव मिश्र की एक प्रसिद्ध कृति है 'तर्कमाषा!। उसपर इतनी टीकाएँ 
मिलती है -- 

( १ ) रामलिंग ऊत टीका 

(२) माधवदेव ” ?! 

(३ ) सिद्धचन्द्र ” ” 

( ९ ) घुरारि ११ ॥) 

( ४ ) माधवभदट ” 7?! 

( ६ ) चिन्नभट््‌टठ व्यंकटठाचाय कृत चित्रमट्टी टीका 

( ७ ) गोवड्ध न कंत तर्कभाषाप्रकाश 

( ८ ) शुभ विजय रचित तकक॑भाषाविवरण 

( £ ) गशेशदीक्षित कृत तत्वप्रबोधिनी 

(१०) बागीश कृत ग्रसादिनी 

(११) गौरीकान्त कृत भावार्थदीपिका 

(१२) विश्वनाथ कृत न्‍्यायक्लास 

(१३) अज्ञात कृत न्यायग्रदीप 

(१४७) कौण्डिण्ड दीक्षित कृत प्रकाशिका 

(१५) गोपीनाथ कृत उज्ज्वला 

(१६) भास्कर रत दर्पणा 

(१७) नागेश कृत योगावली 

(१८) दिनकर कृत कौमुदी 

न्याय के सुविस्तृत साहित्य की व्यापकता का अन्दाज इसीसे लग 

जायगा । न्याय-दर्शन पर आज तक जितनी रचनाएं हुई हैं उन_ सबों का 
यदि अन्वेषण और संकलन किया जाय तो महाभारत से भी अधिक विशाल 
पोथा तैयार हो जायगा | हर्ष की 5 अब. आधुनिक शिक्षा प्राप्त 


विद्वानों का ध्यान भी इस ओर जाने है और पे लुप्ततााय ऋतियाँ 
ध्ा 
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प्रकाश में आा रही हैं। 


२६ न्याय-दुर्शन 


इस ग्रन्थ का विषय-विन्य[ास--मौठमोक्त पोडश पदार्थ ( जिनका 
उल्लेख पहले किया जा चुका है ) न्यायशास्त्र के आधारभूत विषय हैं । 
प्रस्तुत पुस्तक में क्रमानुसार भ्रत्येक विषय को लेकर उसका विवेचन किया 
गया है । 


न्यायशास्त्र का सब प्रधान विषय है प्रमाण | अतः सबंश्रथम प्रमाण की 
विवेचना की गई है। प्रमाण के श्रंतगर्त (१) प्रत्यक्ष (२) अनुमान (३) उपमान 
ओर (४) शब्द के प्रथक्‌-प्रथक्‌ खयड किये गये है। ये प्रमाण द्वी आधुनिक 
न्याय साहित्य के आधारस्तम्भ है। अत: इनकी व्याख्या सबिस्तार रूप से 
की गई है | बल्कि अन्थ का अधिकांश भाग इन्हीं मे लगाया गया है । 

प्रमाणों के अन्तर्गत भी अनुमान प्रमाण नेयायिकों का सबसे मुख्य और 
महत्त्वपूर्ण विषय है। अतण्व इस बिषय की विशेष रूप से विवेचना की 
गई है। नव्यन्याय में अनुमान के श्रज्ञीभूत विपयों का जो सूक्ष्म विश्लेषण 
हुआ है उसका भी यथास्थान दिग्दशन कराया गया है । इस कारण श्रतुमान 
का प्रकरण सबसे अधिक विस्तृत हो गया है | 

प्रमाणों के अनन्तर प्रमेय का परिचय दिया गया है। आत्मा प्रभश्न॒ति 
द्वादश प्रमेयों के लक्षण और स्वरूप बतलाये गये है । 

तत्पश्वात्‌ अबशिष्ट पदार्थों. का ( सशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, 
अवयव, तक, निर्णय, वाद, जल्प, वितरडा, हेलवाभास, छल, जाति और 
निमरह-स्थान का ) वर्णन किया गया ह। परिशिष्ट भाग में इश्वर, मोक्ष, 
पुनजैन्म आदि विविध विषयों की आलोचना की गई है। 


असाण 


[ प्रमाण का भ्र्थ--प्रमा--करण---प्रमाता, प्रमेथ और प्रमाश--प्रमाण का 
लक्षण--प्रमाणा का महत््व--अ्रमाणों की संख्या--न्याय के चतुर्विध प्रमाण ] 
प्रमाण का श्रथै--अ्रमाए का अर्थ है, 
प्रमाया: करण प्रमाणम | 
--तकंभाषा 
जो भ्रमा का करण हो वही “प्रमाण” कहलाता है। उपयुक्त परिभाषा में 
दो शब्द हैं, ( १ ) प्रमा और ( २) करण । अब इनके अर्थ समभिये । 
(क ) प्रमा-प्रमा का अर्थ है । 
“तद्कति तत्परकारकानुभवः प्रमा |? 
“-तकरसंम्रह 
अधांत्‌ जो वस्तु जैसी हो उसको उसी प्रकार की जानना ही 'प्रमा? है । 
यदि आपके सामने बालू का रेतीला मेदान हो और आप उसे ठीक 
बालुकामय समझ रह्दे है तो आपका ऐसा अनुभव यथार्थ ज्ञानवा '्रमा' 
कहलायगा | इसके विपरीत यदि आप उस बालुकाराशि को जल की घारा 
समझ बेठते हैं तो आपका ऐसा समभना अयथार्थ ज्ञान वा “अग्रमा' 
कहलायगा । 
दूसरे शब्दों में यों कहिये कि जहाँ जो वस्तु दे, उसे वहाँ ज्ञानना 
प्रमा है । 
“यत्र यद्स्ति तत्र तस्यानुभवः अ्रमा |” 


श्थ न्‍्याय-दशेन 


इसके विपरीत, जो वस्तु जहाँ नहीं है, उसे व्षाँ कल्पित या आरोपित 
फर लेना अग्रमा! है। 
“यत्र यज्ञास्ति तत्र तस्य ज्ञानम्‌ अ्रग्ममा |” 


रज्जु के स्थान में सप॑ का भान होना, सीप की जगह चाँदी का भान 
होना, अ्रप्रमा वा भ्रम के उदाहरण है। क्योंकि वहाँ जिस विषय का बोध 
दोता है, उसका वस्तुतः अभाव है । 

विषय के बस्तुत: विद्यमान रहने पर तद्विषयक ज्ञान '्रमा” है। 
विषय का अभाव रहने पर भी वहाँ तद्दिषयक ज्ञान का आभास होना 
“अ्रप्रमा? है | * 

“तदमाववति तद्कारकानुमवः अ्रग्रमा 
--तकपंम्रद 
वात्स्यायन कहते है--- 
यदर्थविज्ञार्न सा प्रमा 

अर्थात्‌ विषय की यथार्थ प्रतीति ही प्रमा है। सीप को सीप और चॉदी 
को चाँदी जानना श्रमा है। इसके विरुद्ध सीप को चॉदी या चाँदी को सीप 
जानना अप्रमा दै। जो बस्तु जसी नहीं हे उसे उस प्रकार को जानना 
अप्रमा?, श्रम! वा 'विपर्यय कहलाता है । 

संक्षेप में यह कहा जा सकता दे कि यथार्थ अनुभव वा सत्यक्ञान का 
नाम अ्रमा” और अयथार्थ अनुभव वा मिथ्याज्ञान का नाम अप्रमा! है। 
तककौमुदीका र भी यही सीधी-सादी परिभाषा देते हैं। 

( अमाणजन्यः / यभा्थानुमवः अमा | 
( अगाणामासजन्यः / अयथायीनुमवः अग्रमा । 
( ख) करण--अंब करण! शब्द पर आइये | करण का अर्थ है, 
साधथकतमं करणुम्‌ 
--पाणशिनि ( १।४४२ ) 


* तदुभावे तन्मति; भ्रमा । तच्छुन्ये तन्मतिरप्रमा । 
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क्रिया की सिद्धि में जो उपकरण सहायक होता है, बह ताधन कहलाता है । 
जेसे, दरिण को वेधकर मारने में धनुष, बाण, भत्यक्ला, शिकारी का हाथ, 
ये सब सहायक होते है | अ्रतः ये सभी साधन या साधक कहे जा सकते हैं । 

अब देखिये, इन सभी साधनों में भी सबसे चरम साधन कौनसा हे ! 
धनुष, प्रत्यक्ला और शिकारी का हाथ क्रिया के उपकारक होते हुए भी 
आराहुपकारक अथांत्‌ दूरबत्तीं कारण है | उनमें और क्रिया के फल (वेधन) 
में अन्तराल या व्यवधान है । इसलिये वे साधक होते हुए भी 'साधकतम 
नहीं कह्टे जा सकते । 

साधकसतम का अर्थ है जो साधन क्रिया का ग्रकष्टोपफारक अथांत्‌ खबसे 
अधिक समीपवर्च्ती हो--जिसका व्यापार होते ही क्रिया की फल-निष्पत्ति 
हो जाय, बीच में किसी दूसरी वस्तु का व्यवधान नहीं रहे। अतः 
'साधकतम” शब्द की व्याख्या इस प्रकार की गई हे-- 

स्वनिष्ठव्यापाराव्यवधानेन फलनिष्पादकस्‌ इृदमेव साधकतमस्‌ | 
“-- लघुमण्जूषा 

उपयुक्त उदाहरण में वाण लगते ही वेधनक्रिया हो जाती दै। दोनों के 
बीच में कोई व्यवधान नहीं रहता । इसलिये धनुष, डोरी आदि अनेक 
सहायक कारण होते हुए भी 'साधकतम' या करण! वाश ही दै। इसीलिये 
कहद्दा जाता है। 

वाणेन हतो मृयः 

अर्थात्‌ हरिण वाण के द्वारा मारा गया । 'धनुष, डोरी या हाथ के द्वारा 
हरिण मारा गया? ऐसा नहीं कटद्दा जाता । 

सारांश यह कि अव्यवद्दित रूप से क्रिया की निष्पत्ति करनेवाला साधन 
प्रकष्टोपकारक कारण कहलाता है। इसीका नाम साधकतम या करण ह। 

“यद्व्यापाराव्यवधानेन कियानिष्पत्ति स्तलक्षष्टं बोध्यम । 

प्रकष्टोपकारक॑ करणसज्ञ स्थात्‌। 

अब प्रमाश शब्द के अर्थ पर आइये। जो प्रमा या यथार्थ ज्ञान का 

कारण अथवा ,साधकतम हो, वही 'प्रमाण' कहलाता दै । 


३० न्याय-दर्शन 


मान लीजिये, आपके सामने वर्षा हो रही है। आप जानते हैं कि वर्षा 
हो रही है | यह जानने की क्रिया केसे उत्पन्न होती है ? देखने से । देखने के 
साथ ही यह ज्ञान उत्पन्न दो जाता दै। इसलिये यहाँ विषय का प्रत्यक्ष दर्शन 
ही प्रमा का कारण अथवा प्रमाण दै। 

प्रमा का साधकतम कारण प्रमाण कहलाता दै । विना कारण के कार्य 
नहीं हो सकता ।$# इसलिये बिना प्रमाण के प्रमा नहीं हो सकती | प्रमाण के 
ठउयापार का फल ही “प्रमा? वा 'अमिति है । 


प्रमाता, प्रमेष ओर प्रमुणु-पमा वा ज्ञान का श्रस्तित्व तीन 
अस्तुओों की अपेक्ता रखता द्ै। ये है--/ १) प्रमाता (२) ग्रमेय और 
(३) प्रमाण । कि 

( क ) प्रमाता--( 8०००९०४ एण (७०ड्ाा)आ000 )। शान का अर्थ ह 
जानना । और जानने की क्रिया किसी चेतन व्यक्ति में ही हो सकती है। 
इसलिये ज्ञान का अस्तित्व ज्ञातृसापेत्ञ हे। विना ज्ञाता के ज्ञान नहीं हो 
सकता । ज्ञाता जो ज्ञान विशेष का आधार दोता है, “प्रमाता! कहलाता है ।+ 


(स्तर) प्रमेय ( (००0०]८०:८ ० ४०६8ग्राघ०४ ) ज्ञान जब होगा तब किसी 
विषय का | निर्तिषयक वा शून्य ज्ञान असम्भव दै। ज्ञान का व्यापार जिस 
विषय पर फलित होता है ( अर्थात्‌ जो विषय गृहीत वा उपलब्ध होता है) 
बह 'प्रमेय” कहलाता दे । £ घट, पट आदि समस्त विषय जिनका हमें ज्ञान 
प्राप्त होता है, प्रमेय कोटि में आते है । 

( ग) अ्माण ( ८३४5५ ० (०४5एं००॥ ) ज्ञाता भी रद्दे और ज्ञय 
पदार्थ भी रहे, किन्तु यदि जानने का साधन नहीं हो तो ज्ञान नहीं प्राप्त हो 
सकता । सामने घट रहते हुए भी दृष्टिहीन व्यक्ति को उसका अनुभव नहीं 
हो सकता | इसलिये ज्ञाता को ज्ञान-प्राप्ति का साधन होना आवश्यक है । 
यही साधन प्रमाण कहलाता है | 

ऊ कारणाभावात्‌ कार्या भाव" कर 


पे प्रमातृत्व॑ प्रभासमवायित्वम्‌ | 
£ योउथे. तत्त्वतः पमीयते नत्यमयमर्‌ । 
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मान कीजिये, आपके सामने एक घोड़ा हे । आप देख रहे हैं कि यह 
घोड़ा है। यहाँ आप ग्रमाता है, घोड़ा प्रमेय है, देखना प्रमाण है, और "यह 
घोड़ा है” ऐसा जो फलस्वरूप ज्ञान उत्पन्न होता है वह “अ्रमा? है। 

यदि केवल घोड़ा ( प्रमेय ) ही रहता पर उसे देखनेवाला ( श्रमाता ) 
कोई नहीं रहता, तो उपयु क्त ज्ञान किसको होता ? इसलिये ज्ञान के हेतु 
प्रमाता का होना आवश्यक है । इसी तरह यदि केबल प्रमाता ही मौजूद 
रहता, किन्तु उसके सामने कोई विषय नहीं रहता तो फिर ज्ञान किसका 
होता ? इसलिये प्रमेय का होना भी आवश्यक है | इसी तरह, प्रमाता आर. 
प्रमेय के रहते हुए भी यदि दृष्टिशक्ति का अभाव रहता, तो फिर प्रमेय का 
झञान कैसे होता ? इसलिये प्रमाण का होना भी आवश्यक है। इस तरह 
प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण ये तीनों प्रमा के हेतु अनिवाय हैं। 


प्रमाण का लक्षण॒....जिस साधन के हारा प्रमाता को प्रमेय का ज्ञान 
होता है, वह प्रमाण कहलाता है । 


प्रमाता येनांथ' प्रमिणोति तत्‌ /प्रमाणम ) 
“--चवात्स्यायन (१।१॥१) 
ज्ञाता और विषय-ज्ञान के बीच में सम्बन्ध स्थापित करनेबाला साधन 
प्रमाण ही है। उद्यनाचाये कहते हैं-- 
मितिः सम्यक्‌ परिच्छित्तिस्तद्वत्ता च अमातृता । 
तदयोयव्यवच्छेद: आमाणयं गौतमे मते । 
-+न्यायकुसुमाशलि 
दुसरे शब्दों में यों कहिये कि विपयज्ञान का हेतु प्रमाण” कहलाता है। 
उद्योतकर यही परिभाषा देते है-- 
अथ्थोपलब्पिहंतु: अमाणम | 
-+न्यायवा्िक 
अर्थोपलब्धि कभी-कभी श्रमात्मफ वा संशयात्मक भी हो सकती हे। 


कै 5. 


इसलिये जयन्त भट्ट ने उपयुक्त परिभाषा में अर्थपत्त्धि के पहले 


डैश्‌ न्‍्याय-दु्शन 


(१) अव्यमिचारिणी और (२) असन्दिग्धा, ये दो विशेषण जोड़ दिये हैं । * 
प्रमाण की परिभाषा भिन्न-भिन्न आचार्यों' ने भिन्न-भिन्न रूप से की 
है । ४ किन्तु प्रमाण का प्रमाजनकत्व प्रायः सभी स्वीकार करते है। 
प्रमाण का महत्व-...प्रमाण ही ज्ञान का मापक तुलादयड हे । कोई ज्ञान 
सत्य है या श्रसत्य इसकी जाँच करने की कसौटी प्रमाण ही हे । कहा 
भी है, 
मानाधीना मेयसिद्धिः 
जिस प्रकार तराज के पलड़े पर रखने से किसी बस्तु का परिमाण 
निर्धारित होता है, उसी प्रकार प्रमाण के मानद्यड द्वारा किसी ज्ञान का 
मूल्य आँका जाता है | 
प्रमीयते परिच्छिद्यते अनेन इति प्रमाणम्‌ | 
विच्ा प्रमाण के कोई भी पदाथ माननीय नहीं समझा जा सकता | 
इसलिये ब्ृसिकार (विश्वनाथ) कहते है, 
“ग्रमाणस्य सकलपदार्थव्यवस्थापकत्वम्‌ 
न्यायशास्त्र में प्रमाण का महक्त्य सर्वोपरि है । यहाँ तक कि न्याय का 
नाम ही 'प्रमाणशास्त्र! पड़ गया है | नेयायिकगण प्रमाण को हईैश्वर के समकष्त 
ही समभते है । कद्दी-कही तो विष्णु के अर्थ में भी प्रमाण शब्द का प्रयोग 
देखने में आता है | उदयना चाय प्रमाण की उपमा साक्षात्‌ शिव से देते हैं ।+ 
.._# “अव्यभिचारिणीम्‌ असन्दिग्धाम्‌ अर्थोपलब्धिम्‌ 7” --न्यायमक्षरी . 
४ अविसंवादि विज्ञान प्रमाणशमिति सौगताः । 
अनुभूतिः प्रमाणं सा स्मृतेरन्येति केचन । 
अज्ञातचरतत्त्वाथनिश्वायकमथापरे । 
प्रमेयव्याप्मपरे प्रमाणमिति मन्वते । 
प्रमानियतसामप्री प्रमां केचिदूचिरें । --ताकिकरक्ञा । 
| साज्षात्कारिणि नित्ययोगिनि परद्वारानपेक्षस्थितौ 


भूतार्थानुभवे.. निविष्नीखिलप्रस्ताविवस्तुकमः 
लेशाइप्टि निमित्तदुष्टि विगमप्रश्नष्ट शब्दातुषः 
शब्रोन्मेषकलक्लिमि: करिमपरैस्तन्म प्रमाण शिव* । --न्यायकुसमाञ्नलि 
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प्रमाण की संख्या--प्रमाण कितने हैं ? इस प्रश्न पर भिन्न-भिन्न 

दर्शनकारों के भिन्न-भिन्न मत हैं । प्रमाणों की संख्या एक से लेकर आठ 
तक मानी गई है । 

लोकायत मत के प्रवत्तक चार्बोक केवल एक ही प्रमाण मानते हैं । वह 
है प्रत्यत्त। बौद्ध और वेशेषिक दो प्रमाण मानते है, प्रत्यक्ष और अनुमान । 
सांख्य में इन दोनों के अलावे शब्द प्रमाण भी माना गया है । नेयायिकगण 
एक चौथा प्रमाण उपमान भी इनमें सम्मिलित कर देते हैं । प्रभाकर 
मौमांसक एक पाँचवाँ प्रमाण अथोपत्ति जोड़ देते हैं। भट्ट मीमांसक और 
बेदान्ती इन पाँचों के अतिरिक्त एक छठा प्रमाण भी मानते हैं । वह है. 
अभाव या अनुपलब्धि । पौराशिकगण इन सब प्रमाणों के साथ-साथ संभव 
ओर ऐ।तिहा नामक दो और प्रमाण मानते हैं ६ 

नीचे के कोष्ठक से यह बात सुस्पष्ट हो जायगी । 


5 प्रमाण 










| िलनरल- मानस अदा: “फाफल+० पा न्‍ऊल.. 


चार्वाक | १ प्रत्यक्ष 


वेशेषिक | ९ प्रत्यक्ष 9 अतुमान । १ प्रत्यक्ष, २ अनुमान 


सांख्य | १ प्रत्यक्ष, २ अनुमान, ३ शब्द 















न्याय 


ग्रश्न >अन्‍न्‍ःागगायााधाााावाहाामावदानाभाना/#्रजी न्याय भा नाक न वा 
सीमांसा | १ प्रत्यक्ष, २ अनुमान, ३ शब्द, ४ उपमान, ५ अर्थांपत्ति 


१ प्रत्यक्ष, २ अनुमान, ३ शब्द, ४ उपमान 





हा 2 चिता कक ३ प्रत्यक्ष, « अनुमान, हे शब्दू, ४ उपसान, ५ अथापत्ति 
दान्त ६ अनुपलब्धि 





&8 प्रमाणों की संख्या के विषय में जो मतभेद है, वह वेदान्तकारिका में इस प्रकार 
दिखलाया गया है-- 

प्रत्यक्ञमेक॑ चार्वाका:. कणादसुगती पुन: । 

अनुमानण्च तथ्चापि साख्या: शब्दब्च ते उभे । 

न्यायैकदेशिनो5प्येवमुपमानण्च_ केवलम्‌ । 

अर्थापत्या सहैतानि चत्वार्याहु' प्रभाइराः ! 

अमावषष्ठान्येतानि. भद्टवेदान्तिनस्तथा । 

संभनैतिहायुक्वाने इति पौराशिका जबु: । 
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न्याय के चतुर्विध प्रमाश--महपिं गौतम चार प्रमाण मानते है-- 
१ प्रत्यक्ष, २ अनुभान, ३२े उपमान और ४ शब्द 
प्रत्यज्षानुमानोपमानशब्दाः अमाणानि” 
“न्या>० सू० १।१॥। ३ 

मान लीजिये, किसी बन मे बाघ हे । अब यह ज्ञान आपको चार 
प्रकार से हो सकता है । 

(१) अपनी आँख से बाघ को देखकर । यह प्रत्यक्ष प्रमाण होगा । 

(२) मान लीजिये, आप बाघ को देखते नहीं है । किन्तु उसके 
गुर्रने की आवाज आपकी सुनाई पड़ती हे । इससे 'प्रापको निश्चय हो 
जाता है कि वन में बाघ हैं । यह अनुमान प्रमाण है । 

( ३ ) मान लीजिये, आपने बाघ को पहले कभी देखा नहीं हे, किन्तु 
इतना सुन रखा है कि बह चीते के समान होना है । ग्रब बन में जाने 
पर आपको एक जन्तु विशेष दिवलाई पड़ता है, जो आकार-प्रकार में चीते 
के सटश है । बस, आपको बाघ का ज्ञान हो जाता है । यह उपमान 
प्रसाण हे ऐ 

(४ ) यांदे कोई जानकार और विश्वस्त आदमी जिसने अपनी आँखों 
से वन भे बाघ को देखा हो आकर ऐसा कह्दे तो ( विना देग्बे या अनुमान 
किये भी ) वन में बाघ होने का ज्ञान प्राप्त हो जायगा | यह शब्द प्रमाण है। 

अब इनमें भ्रत्येक प्रमाण का सबिस्तार परिचय आगे दिया जाता है । 


हल कम मरा-न पटननथक 


अत्यक्ष 


[ प्रत्यक्ष का अ्थ--इन्द्रिय-अथ--सस्निकर्ष ( प्राप्यकारिता --इम्द्रियार्थसयोग--- 
प्रत्यज्ञ की उत्पत्ति--प्रत्यक्ष के भेद--निर्विकल्प और सब्किल्प प्रत्यक्ष--अ्लौकिक 
प्रत्यक्--सामान्यलक्षण, शानलक्षणा और योगज प्रत्यक्ष--प्रत्यभिज्ञा ] 

प्रयत् का झथ -.प्रत्यक् की व्युत्पत्ति है, गति+ अक्षणः अर्थात्‌ 
जो आँख के सामने हो । अथवा, 

“अह्षमक्त प्रतीत्योत्पद्यते इति ग्रत्यक्षम्‌” 

श्राॉँख-कान आदि इन्द्रियों के द्वारा जो ज्ञान उत्पन्न हो वह प्रत्यक्ष ज्ञान 
डै। अतएव प्रत्यक्ष सबसे पहला प्रमाण माना जाता है। जो आँख के 
सामने मौजूद है, उसके लिये और प्रमाण देने की क्या आवश्यकता दै 
इसीलिये लोकोक्ति है-- 

“अत्यक्षे कि प्रमाणएम्‌ /” 

ओर-ओऔर प्रमा्णों के हवरा हम किसी वस्तु का ज्ञान तो प्राप्त कर 
सकते हैं, किन्तु उसका साक्षात्कार नही कर सकते । अतः गन्नं श 
उपाध्याय कहते है । 

“अत्यक्षस्थ साज्ञात्कारिलं लक्षणम्‌ |” 

यह लक्षण प्रत्यक्ष के सिव्रा और किसी प्रमाण में नहीं पाया ज्ञाता । 
मान लीजिये, किसी विश्वस्त व्यक्ति ने आप से कहा--“पहाड़ू पर अग्नि 
है ।” इससे आप जान गये कि वहाँ अग्नि है । यह शब्द प्रमाण हुआ । 
लेकिन आप चाहते है कि अग्नि होने का कोई लक्षण भी देखने में वे 
तो अच्छा होता । उसके बाद आपने देखा कि प्र त पर धुओआँ उठ रहा 
है। अब आपका निश्चय और भी पक्का हो गया कि वहाँ आग है तभी 
तो घुओं उठ रहा हे । यह अनुमान अ्रमाण हुआ । किन्तु तो भी असलो 
वस्तु (अग्नि) से अभी तक आपका साक्षात्‌ सम्बन्ध नहीं हुआ है । वह 
आपसे परोक्ष ही है । अतएव उसके विषय में लाख विश्वास होने पर भी 
आपके मन में दिदक्षा ( देखने की अभिलाषा ) बनी ही हुई हे। किन्तु 
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जब ञआाप अपनी आँखों पंत पर अग्नि को देख लेते है तब फिर किसी 
बात की अपेक्षा नहीं रहती । शंका या तर्क-वितक का कोई स्थल दी नहीं 
रह जाता । जिस प्रकार सूर्य के प्रकाश में किसी रोशनों की जरूरत नद्दीं 
होती, उसी प्रकार प्रत्यक्ष दर्शन में किसी और वस्तु की जिज्ञासा नहीं 
रहती । जेसा वात्स्यायन कहते है-- 
“जिज्ञानितमर्थमाम्तोपदेशात्‌. अतिपद्मानों. लिक्लनदशेनेनापि बुभुत्सते । 
लिक्षदर्शनानुमितं च पत्यक्षतो दिहत्तते । उपलब्धेड्यें जिज्ञासा निवत्तेते !” 
--न्यायसूत्रभाध्य 
अतणएव प्रत्यक्ष निर्विवाद और निरपेक्ष होता है । वह किसी दुसरे 
प्रमाण की अपेत्ता नहीं करता । और-और प्रमाण ही उसकी अपेक्षा रखते 
है। दूसरे शब्दों में यों कहिये कि सभी ज्ञान का मूल है प्रत्यक्ष । 
इसलिये प्रत्यक्ष का मूल दूसरा कोई ज्ञान नहीं कहा जा सकता । अतएब 
प्रत्यक्ष का लक्षण यों भी किया गया है-- 
“ज्ञानाकारणकं ज्ञानं प्रत्यक्षम ।” 
प्रत्यक्त ज्ञान स्वयं मूलस्वरूप है । उसका कारण दूसरा ज्ञान नहीं हो 
सकता । अतण्ब जिस ज्ञान का कारण ज्ञानान्तर नहीं हो, बही प्रत्यक्ष हे । 
साधारणत: प्रत्यक्ष की परिभाषा यों की जाती ह-- 
“इन्द्रियार्थ पत्रिकर्षो टन ज्ञान प्रत्यक्षम |” 
अथांत जो ज्ञान इन्द्रिय ( 92056-07847 ) और पदाथे ( (0०]००८ )के 
सन्निकर्ष ( संयोग, (०07/3०६ ) से उत्पन्न हो, वह 'प्रत्यक्' कहलाता है । 
अब इस सूत्र का एक-एक अंश लेकर अर्थ समभिये । 
( १ ) इच्चिय-- 
इन्द्रियाँ दो +कार की होती है --(१) कर्मेन्द्रिय और (२) ज्ञानेन्द्रिय । 
शरीर के जो अवयव क्रिया करने में साथऊ होते हैं उन्हें कर्मेद्िय कहते है। 
ओर जो ज्ञानप्राप्ति में साधक होते है, उन्हें 'ज़ानेन्द्रिय' कहते है । द्वाथ-पेर 
आदि पाँच कर्मन्द्रियाँ हे और आँख कान आदि पॉच ज्ञानेन्द्रियाँ है। यहाँ 
इन्द्रिय से ज्ञानेन्द्रिय का अर्थ समझना चाहिये। पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ये हैं--- 
(१) चक्तुप्‌ (आँख) (२) रसना (जीभ), (३) प्राण (नाक) (४) त्वकू (त्वचा) 
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ओर (५) श्रो त्र (कान) । इनसे क्रमश: (१) रूप (२) रस (३) यन्‍्ध (४) परे 
ओर (५) शब्द का ज्ञान होता है । इनके आधारभूत द्रव्य हैं. पंच- 
महाभूत (१ पृथ्वी २ जल ३ तेजस ४ वायु ५ आकाश )। 

नोट--जिस आओँख-कान को हम देखते हैं वद्द वास्तविक इन्द्रिय नहीं है । बह 
केवल इन्द्रिय का अधिष्ठन मात्र है । देखने की जो इन्द्रिय है वह आँख की पुतलियों 
में रदती है । हम पुतली को तो देख सकते हैं किन्तु यथाथ इन्द्रिय को कभी नहीं देख 
सकते । इसी तरह श्रोत्रेन्द्रिय का अधिष्ठान है कशोकुद्र | किन्तु हम केवल कान के 
छेद को देख सकते हैं, सुनने की इम्द्रिय को नहीं । पंचेन्द्रिीयाँ कभी प्रत्यक्ष 
नहीं देखी जा सकतीं। उनका ज्ञान केवल अनुमान के द्वारा होता है। लक्षणों को 
देखकर ही हम उनका ( इन्द्रियों का ) रूप निर्धारित करते हैं। 

निम्नाड्नित कोष्ठक से ये बातें स्पष्ट हो जायँंगी--- 


इन्द्रिय | विषय बा. िलिल शान. 
का |. आधार : 
विषय | &त्ति) | 


। 


। इन्द्रिय | इन्द्रिय का 
इन्द्रिय । का |; कारण 
| अधिष्ठान ( भूत ) 


| 
) 
| 
















प्राणज प्रत्यक्ष 
(())9०६४०7५ 
?&०९ए७ए०॥ 


नासिका | प्रथ्वी गा 


१ प्राण (नाक) । (897॥0) |(9772)]) | 





|] 
। 
| 
| 
॥ 








हक. 
२ चक्षुष्‌ | 'आख़का | (अग्नि 8 
पुतली) (७00) | 3 


| हक 
१ कता। ओम (रण रस | 
5 जलता जीम | (४४००) ( 7०5(6) | 
































त्बचा | त्वाचिक 
वायु | स्पर्श (९ शथ्वी,२ अग्नि, डा न 
८४ त्वक्‌ (शरीर का (000) (गण जल 5 बाय १ नि 
| चमड़ा ) १ एशव्कुएक्ा 
(आओ चर शब्द । 387 कह 2 
श्रोत्र १ (2 पक्‍ंणप 
छेद कलर पलक की आकाश ' [शिथव००७०७०॥) 








शेष स्याय-दर्शेन 


मान लीजिये, आपके सामने एक नारंगी हे । आप नेत्र के द्वारा उसका 
रंग-रूप, और आकार-प्रकार देखते हैं। यह “चाछुष' प्रत्यष्ा हुआ । फिर 
श्राप उसको द्वाथ में लेते है। छूने से वह िकनी, मुज्लायम ओर ठंढी 
मालूम होती है। यह 'त्वाचिक' प्रत्यक्ष हुभा। तब आप उसको नाक 
छे पास ले जाकर सँघते है; उसकी मीठी महक लेते है। यह “प्राणज' 
प्रत्यक्ष हुआ । इसके बाद आप एक फॉक लेकर जिह्ना पर रखत है । उसका 
स्वाद सीठा लगता है। यद शासन! भत्यक्ष हुआ । खाते-बाते जिह्ा 
ओर तालु के संघर्ष से जो शब्द उत्पन्न द्वोता है वह आपको सुनाई देता है। 
यह “श्रावण” भरत्यक्ष हुआ। 

(२) भर्थ-- 

प्रत्यक्ष ज्ञान के लिये किसी वस्तु" या पदार्थ' का होना आवश्यक है। 
घट है तब तो आपको उसका प्रत्यक्तीकरण होता है । यदि घट रहता ही 
नहीं तो आप देखते क्या ? आँख का धर्म हे, देखना। किन्तु सामने कोई 
पदार्थ रद्देगा तब तो वह देखेगी । शुन्य में क्‍या दिखलाई पड़ेगा ? 
इसलिये अकेली इन्द्रिय कुछ नही कर सकती । वाह्य पदार्थ का भी होना 
शआ्रावश्यक है । जब किसी पदार्थ के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता हे तभी 
प्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि होती हे | 

नोट---नैयायिक लोग बाह्य पदार्थ की सत्ता को स्वयंसिंद्ध मानते हे । इसको 
वबस्तुवाद! ( [4८०)5५४) ) कहते है । वेदान्त का कहना दूँ कि जो कुछ इम देखते 
हैं सब अ्ममात्र है। संसार माया है और अबिया के कारण उसे हम सत्य मानते दे । 
बाह्य पदार्थों की यथार्थ सत्ता नहीं दै। केवल एक मात्र “ब्रह्म” सत्य है ओर सब कुछ 
मिथ्या है। इस मत को मायावाद ( ?|)८॥07)0॥3!97)) कहते है । बौोद्धद्शन भी 
“विज्ञानवाद” (500]९८४एछ्ा)) का अपलम्बन कर कहता है कि हमें जो प्रत्यक्षादि 
अनुभव होते है, वे केवल मानसिक संवेदन ( 565300०7 ) मात्र हैं। मन के बाहर 
कोई पदार्थ नहीं। अतएव बाह्मजगत्‌ कोई चीज नहीं, कल्पना मात्र है । कुछ लोग 
तो इससे भी भागे बढ़कर 'शून्यवाद? ( ?९॥॥॥)७॥7 ) का समर्थन करते हुए कद्दते 
हैं कि बाह्य या आन्तरिक कोई वस्तु भी नहीं है, सब कुछ शूत्य है। इन मर्तों के 
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विरुद्ध आवाज उठाते हुए न्याय-पेशेषिक पदार्थों की सत्ता निर्विवाद मानता है । 


उसका कह्ना है कि प्रत्यक्षादि प्रमाणों से जितने पदार्थ जाने जाते हैं. सभी सत्य हैं 
ओर अपनी प्रथक्‌-प्थक्‌ सत्ता रखते है । 


न्‍्याय-बेशेषिक दर्शन सात पदार्थ सानता है :--- 
(2 द्रव्य /२/ गुण /२/ कर्म (४/ सामान्य /५/ व्शिष /5/ समवाय 
और /७/ अभाव | & 


प्रत्यक्ष के लिये द्रव्य का होना आवश्यक हे। गुण-कर्म आदि भी द्रव्य 
के ही आश्रित रहते है। अतण्व उनका प्रथक्‌ प्रत्यक्ष नहीं होता, द्रव्य के 
साथ ही होता हे । यायों कहिये कि प्रत्यक्ष ज्ञान मुख्य रूप से द्रव्य का 
होता है और गौण रूप से उसके गुण आदि का। आपके सामने एक 
गाय खड़ी हे। यही आपके प्रत्यक्ष ज्ञान का सुख्य बिपय है। गाय में जो 
शुक्लत्व ( युग ) है, अथवा दौड़ना ( कर्म ) है, अथवा गोत्व ( जाति ) हे, 
उसे आप गाय से अलग नहीं देखते । 

नोट-- केवल 'शब्दः मात्र ही एक ऐसा पदार्थ है, जो गुण होते हुए भी स्वतंत्र रूप 
स प्रत्यक्ष होता है। 

( ३) सनब्मिकषं-- 

पदार्थी' के साथ इन्द्रिय का जो सम्बन्ध होता है, उसे सबिकप कहते है । 
यह केसे द्वोता हे सो भी सुनिये। आपके सामने एक गुलाब का फूल है । 
आपकी चक्षुरिन्द्रिय वहाँ तक जाती हे और उसके रूप का संस्कार लेकर 
लौटती है । अर्थात्‌ विषय तक पहुँचकर अपना कार्य करती है। इसलिये 
चक्तु को “प्राप्यकारी” ( जाकर काम क एनेवाला ' कहते है । 


इस मत को प्राप्पकारिताबाद कहते है । 

चाह्ुष प्रत्यक्ष के अतिरिक्त ओर प्रत्यक्षों मैं यह बात नहीं होती। 
शाब्दिक प्रत्यक्ष में श्रोत्र न्द्रिय कहीं बाहर नहीं जाती । शब्द उत्पन्न होने पर 
बायु की तरंगों में लहराता हुआ स्वयं आपके कर्णस्थित आकाश तक 
पहुँच जाता है| गन्घेन्द्रिय भी बाहर नहीं जाती । सुरभित द्रव्य वा परिमल 
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के सूद्मातिसूचम अणु ही हवा में उड़कर उसके समीप पहुँच जाते हैं. । 
तब वह सुगन्ध लेती है । 

इसी तरह रसना त्वचा आदि इन्द्रियाँ सी अपने अधिष्ठान से बाहर नहीं 
जातीं, अपने स्थान में रहती हैं और जब विपय से उनका सम्पर्क होता है 
तब वे संस्कार अहण करती हैं। इसलिये कोई-कोई इन इन्द्रियों को 
प्राप्यकारी नहीं कहते । 


जयन्तभदूट प्रति कुछ आचार्यों' का कहना है कि चक्षु के अतिरिक्त 
आओर-ओर इन्द्रियों में भी प्राप्यकारिता कही जानी चाहिये । क्योंकि वे भी 
तो विषय को पाकर ही संस्कार प्रहण करती हैं । अन्तर इतना ही दे कि वे 
स्वयं विषय के पास नहीं जातीं, विषय ही उनके पास आता हे। इसलिये 
यदि भ्राप्यकारी का अर्थ “विषय को पाकर काम करनेवाला” लिया जाय तो 
सभी इन्द्रियाँ ही प्राप्यकारी हैं । 

नोट --बौद्-दुर्शन प्राष्यकारितावाद का जोरों में खए्डन करता हैं। दिडनागा- 
चार्य ने इसके विरुद्ध ये युक्षियाँ दी है-- 

(१) चक्षुरिन्द्रिय तो शरीर का अधयव है। फिर आँख की पुतली शरीर के बाहर 
जाकर केसे काये करेगी ? 

(२) यदि चक्तुरिन्द्रिय बाहर जाती तो निकटस्थ वस्तु तुरन्त और दूर की वस्तु देर 
स प्रत्यक्ष होती किन्तु यह बात तो नहीं हैं । हम जैस दी आँख खोलते दू कि समीपवर्ती 
बक्ध और दूरवर्ती चन्द्रमा दोनो साथ ही दिखाई पड़ते है । इससे सिद्ध होता है कि नेश्रेन्द्रिय 
कहीं बाहर नहीं जाती । 

(३) यदि चक्तु में प्राप्यकारिता द्वोती तो पर्वत जैंस विश्ञाल पदार्थ का प्रतिविम्ब 
हमारी छोटी आँख में कैस समाता ? 

(४) अपरख या सीसा के उस पार की पस्तुएँ भी देखने में आती दें । किन्तु 
चादुरिन्दिय उन तक पहुँच नहीं सकती ( बीच में व्यक्धान होने के कारण)। अतएव 
चक्तु प्राप्यकारी नहीं है । 

उदयनाचार्य किरणावली में इन सभी तर्को का उत्तर क्रमशः इस प्रकार देते हैं-- 

(१) चक्षुरिक्द्रिय का अर्थ नेत्र की पुतली नहीं है । इन्द्रिय है तेजस्‌ । तेजस्‌ नेत्र से 
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निकलकर जाता है और प्रकाशवत जिस पदार्थ पर पढ़ता उसका संस्कार प्रहण 
करता है । 

(२) तेजस्‌ की गति इतनी तीज है कि चन्द्रमा तक पहुँचते भी उसे अणुमात्र देर 
नहीं होती । इसीसे इमें वृत्त और चन्द्रमा के दर्शन में समय का अन्तर नहीं जान पकता। 

(३) तेजसू सम्पूर्ण दृश्टक्षेत्र में व्यापक होता दैै। इसलिये छोटी-बढ़ी जो बस्तुएँ 
उसके पथ में आती हैं, उनका रूप-संस्कार वह प्रहरा करता है । 

(४) अवरख ओर सीसा पारदशंक होने के कारण तेजस्‌ की गतिका अवरोध नहीं 
करते । इससे चक्षु की प्राप्यकारिता मे बाधा नहीं पढ़ती । 


इन्द्रियाय सयोग--पढदार्थ का इन्द्रिय के साथ जो सम्बन्ध होता 
है, उसे “इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष” कहते हैं। यह छ: प्रकार का माना गया है--- 
(// संयोग /२/ संयुक्त समवाय /२/ संयुक्त समवेतसमवाय /9/ समवाय /५/- 
समवेत समवाय और /६ / विशेषण भाव | 

इनमें अ्त्येक का अथ यहाँ समझाया जाता दै। 


(१) संयोग-- 


दो पदार्थो' का विच्छेद्य सम्बन्ध (अर्थात्‌ वह सम्बन्ध जो दुट सकता है) 
संयोग” कहलाता है। जब इन्द्रिय के साथ किसी द्रव्य (जैसे घट) का संयोग 
होता है, तब वह 'संयोग सभिकर्ष! कहलाता है। आप आँख से गुलाब के फूल 
को देखते हैं | यहाँ आँख से गुलाब के फूल का जो सम्बन्ध है, वह संयोग 
का उदाहरण होगा, क्‍योंकि यह सम्बन्ध स्थायी नहीं हैं । 

(२) संयुक्त समवाय--- 

दो पदार्था' के अविच्छेद्य सम्बन्ध को (अर्थात्‌ उस सम्बन्ध को जो टूट 
नहीं सकता) समवाय कहते है। जेसे गुल्ञाब का जो गुलाबी रग है वह गुलाब 
से अलग नहीं किया जा सकता । दोनों में समवाय का सम्बन्ध है | जब हम 
गुलाब देखते हैं तव उसका समवेत (समवाययुक्त) गुलाबी रंग भी देखते हैं । 
यहाँ हमारी इन्द्रिय से संयोग है गुलाब का, और गुलाब में समत्राय है 
गुलाबी रंग का | इस तरह इन्द्रिय से संयुक्त गुलाब का समवेत (गुत्ञाबी रंग) 
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भी प्रत्यक्ष होता है । यहाँ नेन्नेन्द्रिय के साथ गुलाबी रंग का 'संयुक्त समवाय' 
सम्बन्ध है । 


(३) संयुक्त समवेत समवाय 

गुलाबी रग मे उसकी सामान्य जाति भी समवेत रूप से वत्तमान दे । 
श्रतएव गुलाबी रंग के साथ-साथ आप उसकी जाति (सामान्य) को भी बेखते 
है । यहाँ गुलाब आपकी इन्द्रिय से संयुक्त है । गुलाब का रंग उस संयुक्त 
पदार्थ (गलाब) में समवेत है। (अर्थात्‌ संयुक्त समवेत है। ) गुलाबी रंग का 
सामान्य (गुलाबीपन) इस संयुक्त समवेत (गुलाबी रंग) में भी समचेत दे । 
श्रर्थात्‌ संयुक्त समवेत समवेत है । इसलिये गुल्लाव के साथ जो गलाबीपने को 
जाति प्रत्यक्ष होती है, उसका इन्द्रिय के साथ संयुक्तसमवेत समवाय सम्बन्ध 
जानना चाहिये। 


( ४ ) समवाय-- 


शब्द आकाश का गुण हे । इसलिये आक्राश के साथ शब्द का सम- 
बाय सम्बन्ध है। और आकाश एक ही है । श्रवरणन्द्रिय भी कर्णकुद्दरस्थित 
आकाश ही है। अतएव उसमें भी शब्द समवेत रूपसे वत्तेमान हैं | 
इसलिये शब्द का श्रवणेन्द्रिय क॑ साथ संयोग सम्बन्ध नहीं माना जा सकता 
क्योंकि दोनों में समवाय सम्बन्ध है। इसलिये जब आपको कोई शब्द 
सुनाई पड़ता हे तब शब्द का इन्द्रिय के साथ संयोग नहीं कद्दा जा सकता । 
इस सम्बन्ध को समवाय ही मानना पड़ेगा। अतणएब श्रावण प्रत्यक्ष में 
(द्रिय का पदार्थ ( शब्द ) के साथ जो सम्बन्ध होता हे उसे समवाय जानना 
चाहिये । 


( ४ ) समेत समवाय--- 


शब्द में उसकी जाति ( शब्दत्व ) समवेत रहती है। जब आप कोई 
शब्द सुनते हैं तब यह जाति भी प्रत्यक्ष होती है। अर्धात्‌ समवेत पदार्थ 
( शब्द ) में जिसका समवाय है उसके साथ भी आपकी इन्द्रिय का सन्नि- 
कर्ष होता है। इस सम्बन्ध को 'समवेत समवाय' कह्दते है। 


भारतीय दर्शन परिचय ४३ 
(६ ) विशेष्य विशेषण भाव--- 


जब आप किसी वस्तु का अभाव देखते हैं तो स्वतः अभाव को नहीं 
देखते; किन्तु उस अभाव से युक्त आधार को देखते है। जेसे आप देखते है 
कि जमीन पर घड़ा नहीं है। 

'घटाभाववद्भूतलम । 

अर्थात्‌ भूतल घट के अभाव से युक्त हे। यहाँ भूतल विशेष्य है और 
घटाभाव उसका विशेषण । आप विशेष्य ( भूतल ) के साथ-साथ उसका 
विशेषण ( घटाभाव ) भी देखते है। अतः: ऐसे प्रत्यक्ष में इन्द्रिय का पदार्थ 
( अभाव ) के साथ जो सम्बन्ध होता है, वह “विशेषणता” कहलाता है । 

नोट--अभावविषयक प्रत्यक्ष को लेकर न्याय और अ्न्यान्य दर्शनों में खूब दी 
भंगड़ा है । बहुतों का मत है कि अभाव का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं, किंतु अनुमान के 
द्वारा होता हैं। वेदान्त अभाव ज्ञान के लिये एक स्वतन्त्र ही श्माण ( अनुपलब्धि ) 
का आश्रय लेता है। न्याय इन सबके विरुद्र अभाव ज्ञान को प्रत्यक्षमुलक बत- 
लाता हैं । 


अत्यक्षु की उत्पत्ति--उपर्यक्त पक्तियों से सिद्ध हुआ कि भ्रत्यक्त 
ज्ञान के लिये इन्द्रिय और पदार्थ का सम्बन्ध होना आवश्यक है। किन्तु, 
क्रेवल इतना ही पर्याप्त नहीं है! कभी-कभी इन्द्रिय और पदार्थ का सन्निकर्ष 
होने पर भी प्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि नही होती । 
मान लीजिये, आप अपने कमरे में बेंठे पढ रहे हैं। आप पढने में 
इतने मशगूल है कि और किसी बात की ओर आपका ध्यान नहीं है। कोई 
आता दे और आप की आँख के सामने से चला जाता हैं। लेकिन आपको 
इसकी कुछ भी खबर नहीं होती । आपकी आँख ने उसे देखा द्वोगा 
जरूर, लेकिन आपका मन वहाँ नही था। इसलिये आप कुछ नहीं जानत | 
इससे सिद्ध होता हे कि प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रिय के साथ मन भी अपना कार्य 
करता है। यदि मन का सहयोग नहीं हो तो इन्द्रिय और विषय का सम्बन्ध 
होते हुए भी आपको प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होने का । 
मन, इन्द्रिय और आत्मा के बीच में रहकर संदेशवाहक का काम करता 
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है। इन्द्रिय विषय-ज्ञान लेकर आती है, मन उसको ग्रहण कर आत्मा तक 
पहुँचा देता है । इन्द्रिय स्वर्य अपना संदेश आत्मा तक नहीं पहुँचा सकती। 
मन का माध्यम होना जरूरी है। आँख-कान मानों ग्रददरी हैं, जो किले 
के बाहर की बाते लाकर फाटक के भीतर पहुँचा देते है। मन रूपी मन्‍्त्री 
इन खबरों को लेकर राजा ( आत्मा ) तक पहुँचा देता है। यदि मन्‍्त्री 
दूसरी जगद्द है तो प्रहरी की बात राजा तक नहीं पहुँच सकती । 

जिस तरह इन्द्रिय विषय से सनल्निकृष्ट होकर मन को प्रत्यक्ष ज्ञान कराती 
है, उसी तरह मन भी इन्द्रिय से सन्निक्ृष्ट होकर आत्मा को प्रत्यक्ष ज्ञान 
कराता है। अतएव वात्स्यायन मुनि के अनुसार प्रत्यक्त ज्ञान की तीन 
खाड़ियाँ होती है-- 


“आत्मा मनसा संयुज्यते । मन इन्द्रियेण | इन्द्रियमर्थन | 
( न्‍या० मृ० भा० ) 
अर्थात्‌ (१) विषय के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता है | 
(२) इन्द्रिय के साथ मन का सम्बन्ध होता है । 
(३) मन के साथ आत्मा का सम्बन्ध द्वोता है । 
तब जाकर शभ्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि होती है। 

नोट--इन्द्रियों का जो व्यवसाय है ( विषय का साक्धातकार ), भ्न का भी वही 
व्यवसाय द्वै । अतएव मन को आश्यन्तरिक ( भीतरी ) इच्दिय कहा जाता है । किन्तु 
तथापि मन और इन्द्रिय में निम्नलिखित भेद हैं. - 

(१ ) इन्द्रियों पंचमभूतों से बनी हैँ । मन झभौतिक ( 774८7] ) दे । 

(२ ) इच््रियों क विषय नियत हैं। ( जैसे, नत्र का बिषय हूँ रूप, कान का शब्द 

इत्यादि ) किन्तु मन सर्वविषयक होता है। 

(३ ) इच्दियाँ अनेक है। मन एक ही है । मन की एकता का यह प्रमाण दिया गया 
है कि एक ही क्षण में हम एक से अधिक प्रत्यक्ष ज्ञान का अनुभव नहीं कर सकते । 
श्रापाततः ऐसा जान पढ़ता है कि एक ही समय में हम देख और सुन दोनों सकते दें । 
किन्तु यथार्थतः ऐसी बात नहीं । जिस क्षण में हम देखते हैँ उस चरण में सुनते नहीं, जिस 
क्षण में मुनते दें उस क्षण में देखते नहीं। किन्तु दोनों में समय का इतना सुचम अन्तर 
रहता ई कि पौवोपये ( >ध९८९5८० ) के बदले यौगपद्य (8#ाणाणाभा तर ) जान 
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पढ़ता हैं। जैसे, सुई से किताब में छेद करन पर जान पड़ता है कि एक साथ ही सभी 
पृष्ठों में छेद हों गया । किन्तु बात ऐसी नहीं । एक पृष्ठ के बाद ही दूसरे में छेद होता है । 
प्र्यत्त के भेट्‌-परत्यक् की दो कोटियाँ मानी गयी हैं-..- 

(१ ) निबिकल्प ( [70९(2ए7॥79(02 ?९7८९ए०४०१ ) 

(२) सबविकल्प ( [900प्रांत३८ एलल्शएतंता ) 

अब इनका अर्थ सममिये | 

(१) स्विकिल्प--मसान लीजिये, आप एक आम का पेड़ देख रहे है। यहाँ 
जो पदार्थ भ्रत्यक्ष है, उसकी संज्ञा (आम) आप जानते है | उसका सामान्य है 
बृष्तत्व (जाति ५०70७) । विशेष है आम्रत्व (विशेष - 8०८०८८७) । पेड़ के 
साथ-साथ आप सब कुछ देख रहे हैं । आपकी इन्द्रिय का विषय (आमबृक्त) 
नाम, जाति और विशेषता से युक्त होकर प्रत्यक्ष होता है। अर्थात्‌ आप 
केवल वस्तु का 'आकार' ही नहीं देखते, उसका 'प्रकार' (विशेषण) भी देखते 
हैं। ऐसे प्रत्यक्ष को सविकल्प कहते है । 


प्सग्रकारक॑ ज्ञानं सविकल्पम' 
--तर्कसंग्रह 


अर्थात्‌ जिस प्रत्यक्ष में प्रकारता ( विशेषश-विशेष्यभाव ) का ज्ञान हो 
उसे सबविकल्प ( विशिष्ट ज्ञान ) समझना चाहिये । 

(२ ) निर्विकल्पत--इसके विपरीत जहाँ केवल वस्तु मात्र की ही उपलब्धि 
दो, उसकी प्रकारता (विशेषण) का ज्ञान नहीं हो, उसे 'निर्विकल्प” कहते हैं । 

प्पनिष्प्रकारकं ज्ञान निर्विकल्पम्‌ ।* 
“-तकेसंग्रह 

जसे, अबोध शिशु जब पीपल का पेड़ देखता है, तब वह यह नहीं 
जानता कि यह वस्तु अमुक-अमुक नाम-गुण-सामान्य विशेष आदि से युक्त 
है। वह केवल स्वरूपमात्र देखता है । यह नहीं पहचानता कि यह क्या दै ! 
वह सिर्फ देखता ही है, सममता नहीं । ऐसे विशेषण ज्ञान-शुत्त्य प्रत्यक्ष को 
निर्विकल्य कहते हैं । 

नोट---पाश्वात्य मनोविज्ञान भी इस प्रकार का भेद मानता है। केबल संवेदना 
मात्र 5८08200०7 कहलाता है । जब वह विशिष्धज्ञान ( '८8778 ) से ऐंयुक्क होता 
है, तब एशाए८एप्रणा कहलाता दे । 
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निर्विकल्प प्रत्यक्ष ही ज्ञान की श्राथभिक अवस्था है। क्योंकि विशिष्ट 
ज्ञान आरंभ ही से तो नहीं हो सकता । आप देखते हैं कि एक ज्ाह्मण हाथ 
में लाठी लिये ्रा रहा है ।” यह विशिष्ट ज्ञान हुआ। किन्तु यदि आपको 
एक! आह्यण” हाथ? लाठी” लेना! और “आना”, इन सबका प्रथक्‌-प्रथक्‌ 
ज्ञान नहीं रहता, तब यह विशिष्ट ज्ञान केसे हो सकता था ? यददि थे सब 
उपादान पहले से आपके मन में नहीं मौजूद रहते तो आप इन सबको 
एक साथ मिल्ात केसे ? अतः अनुमान से सिद्ध होता है कि प्रत्येक पदार्थ 
का विशिष्ट ज्ञान होने से पहले उसका अविशिष्ठज्ञान होना जरूरी है। यही 
अ्रविशिष्ट या निर्विकल्पक ल्वान सविकल्पक ज्ञान का मूल है । 

जत्र कोई पहले-पहल घट को देखता है, तब उसकी जाति ( घटत्व ) से 
परिचित नहीं रहता । अर्थात वह यह नही जानता कि “मे घड़ा देख रहा 
हैं ।? उसी अवस्था का नाम है निर्विकल्प । 

पयवमतोपटबटत्वयों वैंशिष्ययानवगाहि ज्ञान जायते | तदेव निर्विकह्य मं 

--सिद्धान्तमुक्कावली 

इस अबस्था में यथार्थ प्रत्यक्षज्ञान ( (:08॥007 ) नहीं होता । क्योंकि 
यथार्थ ज्ञान में विषयि-विपयता सम्बन्ध ( 57ऐ9]०८(->ं९०७ रिलेक्ववठ7 ) 
रहता है। सो यहाँ नहीं है । किन्तु तथापि निर्विकल्प प्रत्यक्ष की उपेक्षा नही 
की जा सकती | क्योंकि बीज अस्फुट होते हुए भी स्फुटित अंकुर का मूल 
स्वरूप होता है | इसी तरह निर्विकल्प अस्फुट ज्ञान होते हुए भी स्फुटित 
ज्ञान का मूल है । 

निर्विकल्प के विपय में बहुत ही मतभेद है । शाब्दिकगण / वेयाकरण ; 
निर्विकल्प ज्ञान की सत्ता ही नही मानते | उनका कहना है कि बिना संज्ञा 
( नाम ) के कोई ज्ञान ही नहीं है। सकता । अतएब शाब्दिकवर्णनरद्दित 
निर्बिकल्प ज्ञान की कोटि में नहीं आ सकता । इसके विपरीत चेदान्ती 
निर्विकल्प को ही ज्ञान कहते है | उनके अनुसार नामरूप युक्त ज्ञान श्रममात्र 
हैं। अनिबंचनीय ज्ञान ही यथार्थ ज्ञान है। बौद्ध-दर्शन भी इसी बात का 
समर्थन करता हूं । किन्तु न्याय वेशेषिक मध्यम मार्ग का अनुसरण करता है 
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ओर दोनों को सत्य मानता है। गौतम ने प्रत्यक्ष की परिभाषा में ये दो 
बिशेषण भी दिये है-- 

(९ ) श्रव्यपदेश्यम और ( २ ) व्यवसायात्मकम्‌ | 

डन्द्रियायंसब्िकर्षोत्पन्न ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यमिचारि व्यप्सायात्मकंगअत्यक्षम ।” 

नया, सू 3१॥४ 

अख्यपदेश्य का अथ है अनिबंचनीय अर्थात्‌ संज्ञाज्ञान से रहित । 
व्यवसायात्मक ४ का अर्थ है असन्तिग्ध अर्थात्‌ निश्चित। अतएब नवीन 
नेयायिक इससे यह अर्थ निकालते हैं कि गौतम ने निर्विकल्प और सबिकल्प 
दोनों तरह के ज्ञान माने हैं । 

गौतमीय सूत्र में “निर्विकल्एः और “सबिकल्प” शब्द नहीं आये है। 
वात्स्याथन भाष्य में भी इनका नाम नहीं है। वाचस्पति मिश्र की न्यायवात्तिक- 
ताप्पर्यटीका में इनका उल्लेल पहले-पहल पाया जाता है। तब से न्याय-बेशे- 
पिक की विचार-धारा में इनका भेद प्रसिद्ध हो गया है। गक्ञेश उपाध्याय, 
केशव मिश्र, भासव॑ज्ञ प्रश्नति सभी विद्वानों ने अपने-अपने ग्रन्थ में इस भेद का 
निरूपण किया है। सांख्य और भट्टमीमांसा ने मी इस भद को माना है । 

न्याय की प्रमुख विचारधारा यही है कि निविकल्पक ज्ञान स्वयं प्रस्फुट 
प्रत्यक्ष न होते हुए भी प्रत्यक्षज्ञान का मूलहूप हैं। जयन्त भट्ट कहते हैं कि 
निर्विकल्प और सविकल्प, दोनों में वस्तु की आत्मा ( २००॥४० ) एक ही 
रहती है । केवल भेद इतना है कि निविकल्प में वह भ्रनाख्यात ( अव्यक्त ) 
रहती है, और सविकल्प में आख्यात (भाषा के द्वारा प्रकट) हो जाती ड्डै। 

प्तस्मात्‌ य._ एवं क्त्तवात्मा सविकल्यस्थ योक्तरः। 
स एवं निर्विकल्पस्थ शब्दोल्लैसकिवर्जितः |”? 
--न्याय मंजरी 


४४/यह घड़ा है ।' ऐसा प्रत्यक्षश्ञान व्यवसाय कहलाता दे । यदि इस प्रत्यक्षत्षान का 
भी मानस प्रत्यक्ष हो भर्थात्‌ “में देख रहा हूँ कि यह घड़ा दे” तो यद्द अनुन्यक्साय 
कहलाता है । 


८ न्‍्याय-दुर्शन 


लोकिक ओर अलोकिक प्रत्यक्ञ--तबीन नैयायिकों ने प्रत्यक्ष 
दो और भेद किये हैं-- 
(१) लौकिक प्रत्यक्ष ( ]0०77०/ 7०८०० ) 
(२) अलोकिक प्रत्यक्ष ( 5एएशाणाां ?िश0९०0७० ) 
अभी तक जिसका वर्शन हो चुका हे, वह लौकिक प्रत्यक्ष हे। इसमें 
पदाथ के साथ इन्द्रिय की साधारण हूप से प्रत्यासत्ति (सन्निकष) होती है, 
किन्तु अलौकिक प्रत्यक्ष में पदार्थ के साथ इन्द्रिय की असाधारण या अलौ- 
किक रूप से प्रत्यासत्ति होती हे । 
गह्ऊं श उपाध्याय ने तीन प्रकार का अलोकिक प्रत्यक्ष बतलाया है । 
(१, सामान्य लक्षण 
(२, ज्ञान लक्षण 
(२) योयज 
सामान्य लक्षण--जहों एक वस्तु को देखने से उसकी सजातीय 
बस्तुओं का भी ज्ञान हो जाय, वहाँ सामान्य लक्षण ग्रत्यासतत्ति सममझनी 
चाहिये। जेसे, आप चूल्हे की आग को छूकर उष्णता का अनुभव करते 
है। इससे आपको ज्ञान दो जाता हैं कि “आग उषच्ण होती है ।” यहाँ 
आपने प्रत्यक्ष तो किया केवल चूल्दे की आग को, किन्तु जान लिया 
सभी आगों के विषय में । भूत, भविष्यत्‌ और बवत्तमान, सभी आगों को 
प्रत्यक्ष करना असंभव हे, तो भी आप कह देते है--'सभी आग दष्ण 
होती हे 
किस बल पर, किस आधार पर, आप ऐसा कहते है ? सामान्य ज्ञान के 
बल पर । और यह सामान्य ज्ञान केसे होता हे ? अलौकिक सलबिकर्ष से । 
साधारण इन्द्रिय-संयोग से आपको चूल्हे की आग का प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
हे। किन्तु इस अग्नि में जो अग्नित्व (सामान्य धर्म) है, वह सभी अ्ग्नियों 
में मोजूद है। इस अग्नित्व का ज्ञान सामान्यलक्षणभ्रत्यासत्ति के द्वारा होता 
है । इसी सामान्य अग्नित्व” के सहारे आप एक प्रत्यक्ष अग्नि से सभी परोक्त 
अग्नियों को पकड़ लेते है। चूल्हे की आग से उष्णता अनुभव कर 
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अग्निमात्र में उष्णता का होना जान लेते है। ऐसे ही ज्ञान को सामान्य 
लक्षण प्रत्यक्ष कहते है । 

नोट--(१) सामान्य का प्रत्यक्ष ज्ञान अलौकिक चान्ुष्य के द्वारा होता है। किन्तु 
सामाम्य के लिये स्वदा चाक्षृष्य ( ७४72] ८702ए900॥7 ) की आपश्यकता नहीं 
रहती । सामान्य का प्रत्यक्ष स्म्रति के द्वारा भी होता है । 

(२ ) प्राचीन नैयायिक कहते दे कि सामान्य (जाति) का प्रत्यक्ष इम्द्रिय के साथ 
संयुक्त समवायसज्निकष के द्वारा होता है। किन्तु नव्य न्याय सामान्य शान के शिये 
साधारण इन्द्रियसन्निकर्ष पर्याप्त नहीं मानता। इसलिये अलौकिक सब्लिकष का 
आश्रय लेता है। 

(३) कुछ लोग इस अलौकिक प्रत्यक्ष पर आक्तेप करते है । उनका कहना है कि 
जब एक को जानने ही से तुम सबको जान गये तब फिर बाकी ही क्‍या रह गया? तब 
तो तुम्हें अपने को सर्वक्ष समझना चाहिये । 

इसके उत्तर में जयन्त भट्ट कहते हैं. कि सामान्य ज्ञान होने से ही सवशता नहीं 
आती | सर्वज्ञ होने के लिये प्रत्येक विषय का विशेष ज्ञान अ्रपेज्षित रहता है। किन्तु 
यहाँ तो सामान्‍्य-मात्र का ज्ञान होता हैं । इसलिये अ्रलौकिक प्रत्यक्ष सर्वशता का दावा 
नहीं करता । 

( ४ ) सामान्यलक्षणप्रत्याक्तत्ति के द्वारा नेयायिको ने व्याप्तिज्ञान (5टा९८:०)॥958- 


(०४) की समस्या को हल कर लिया है । इस प्रकार वे (िक्वाउते05 6 ंरवेप- 
(07) से बच जाते हैं । जान पड॒ता है, अन्योन्याश्रय दोष (८॥०पौ&/ 7९8६०॥॥2) 
से उद्धार पाने के लिये ही उन्होंने इस अलौकिक प्रत्यक्ष का आश्रय प्रहणा किया है । 
(२) ज्ञान लक्षण--प्रत्यक्ष ज्ञान में बहुधा इन्द्रियभाह्म विषय के 
साथ-साथ दूसरा बिपय भी खिचकर चला आता हे। जेसे, आप कमल 
का पत्ता देख रद्दे है। देखते तो आप उसका रूप ही हैं, किन्तु रूप के 
साथ-ही-साथ उसकी कोमलता का भी अनुभव आपको होता है। यहाँ 
कोमलता दृष्टि का विषय तो है नहीं, स्पर्श का विषय हे। तो भी आप बिना 
स्पर्श किये ही, केवल देने से जान जाते है कि पत्ता बड़ा ही कोमल है। 
आप कहते है “मे कोमल पत्ता देख रहा हैँ ।” यहाँ त्वचा को संयोग हुआ 
ही नहीं है । फिर कोमलता का ज्ञान केसे हुआ ? चक्ुरिन्द्रिय स्पर्श का 
ज्ञान नहीं कर सकती | साधारण सन्निकष से यह ज्ञान प्राप्त नहीं दे | 
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अलक्ष्य यहाँ अलौकिक सत्रिकष ( ज्ञान लक्षण प्रत्यासत्ति ) मानना पढ़ेगा। 
खट्टी इमली को देखते ही आपकी जीभ में पानी भर आता है। जाड़े में 
बफ़ को देखते ही आपका शरीर सिहर उठता दै। ऐसा क्‍यों होता है 
इसली का खट्टापन और बफ का ठंढापन देखने की चीजें नहीं है; क्रमश: 
चखने और छूने की चीजें हैं। किन्तु अलोकिक सल्निकर्ष से आपको बिना 
चखे और छुए ही ज्ञान हो जाता है। ऐसे प्रत्यक्ष को ज्ञान लक्षण 
कहते है । & 
योगन--हमलोगों की इन्द्रियों की शक्ति सीमित दै। उनके द्वारा हम 
सभी तरह के विषयों को प्रत्यक्ष नहीं कर सकते । अत्यन्त सूकछम वस्तुएं 
नहीं देखी जा सकतीं। अत्यन्त सूक्ष्म शब्द नहीं सुने जा सकते। भूत 
आर भविष्यत्‌ की बातें प्रत्यक्ष नहीं की जा सकतीं । किन्तु योग के द्वारा 
श्रलोकिक सन्निकर्ष से ये सब विषय भी प्रत्यक्ष हो सकते है। इन्हें योगज 
प्रत्यक्ष कहते है । 
प्रत्यभिज्ञा--प्रत्यभिज्ला की व्युत्पत्ति है, “प्रतिगता अमिज्ञाम्‌”। जिस 
विषय का पूव में साक्षात्कार हो चुका है, उसका पुनः प्रत्यक्ष होने से 
अत्यभिज्ञा ([९०००४०॥४००) होती है। साधारण प्रत्यक्ष इन्द्रियज होता है, 
किन्तु प्रत्यभिज्ञान इन्द्रिय और पूर्व संस्कार इन दोनों के योग से उत्पन्न 
होता है। इसलिये प्रत्यभिज्ञा का लक्षण है-- 
“इन्द्रियस॒हशतसंस्कारजन्यज्ञानतवयू?? 
प्रत्यभिज्ञा में वत्तमान संवेदन (52759000) पर अतीत की स्म्वति का 
एक गहरा रंग चढ जाता है। “यह वही घट दे जिसे पहले देखा था?” ऐसा 
ज्ञान ही प्रत्यभिज्ञान है । 
साधारण प्रत्यक्ष केवल वत्तमानावगाही होता है, किन्तु प्रत्यभिज्ञा में 
बत्तेमान और अतीत दोनों के संस्कारों का सम्मिश्रण हो जाता दै । यही 
प्रत्यभिज्ञा की विशेषता है। अतः प्रत्यभिज्ञाकी परिभाषा यों की जाती है-- 
__ अतोीतावस्थावच्छिब्रस्य वत्तेमानभेदावगाहि ग्रत्यक्षज्ञान प्रत्यभिन्नानम्‌ 


पेंग्नोट--पाश्चात्य मनोविज्ञान में इस 0०१ृणाप ८0 7८१०८७४७०॥ कह सकते हैं । 








अनुमान 


[ अनुमान का अर्थ--व्याप्ति--पत्षप्मता--लिंगपरामशे--- अनुमिति--अमुमान के 
पंचाधयव--न्यायप्रयोग--अनुमान के प्रभेद--पूर्वंचत्‌ शेघवत्‌ और सामास्यतोद्ठ--- 
स्वार्थानुमान और परार्थानुमाल--नव्यन्याय के अनुसार वर्गोकरण--केवलान्बयी, 
केघलब्यतिरेकी, अन्वयव्यतिरिकी ] 


७ 

अनुमान का अ्रथ - 

अनु का अर्थ है पश्चात्‌; मान का अर्थ हे ज्ञान। अतः अनुमान का 
शब्दार्थ हुआ पश्चादूज्ञान | यदि एक बात को जानने के पश्चात्‌ उसी के 
द्वारा किसी दूसरी बात का भी बोध हो तो उसे अनुमान कहते हैं। मान 
लीजिये, आपने देखा, कहीं दुर पर धुआँ उठ रहा है। इससे आप तुरत 
समभ जाते हैं कि वहाँ श्याग भी है। यहाँ धुआँ प्रत्यक्ष है। किन्तु आग 
प्रत्यक्ष नहीं है। आपको प्रत्यक्ष वस्तु के आधार पर अप्रत्यक्ष बस्तु का भी 
ज्ञान हो जाता है। इसी को अनुमान कहते है । 

उत्त उदाहरण में घुआँ क्या है मानो आग के होने का पका गवाह है। 
जिस तरह सिगनल भुकने से हम समम जाते हैं कि गाड़ी आ रही है 
उसी तरह घुए का उठना देखकर हम समभ जाते है कि श्राग जल रही है। 
इसलिये धुएँ को आग का चिह्न (या निशान) समझना चाहिये। इसी चिह्न 
को लिंग कहते है। और यह चिह्न जिस वस्तु का परिचायक रहता है, उसे 
“लियी? कहते है । उक्त उदाहरण में घुआँ लिंग दे और आग लिंगी है। 

अनुमान का मूल्य है प्रत्यदाज्ञान | क्योंकि अनुमान लक्षण से ही किया 
जाता है और यह लक्षण प्रत्यक्ष देखने में आता है। इसलिये गौतम ने 
अनुमान को तत्यूवंकम? (- अ्रत्यक्तमूलक) कहा है । 

नोट--यदि लक्षण (लिंग) प्रत्यक्ष देखन में नहीं आवे, किन्तु आगम (शास्त्र) के 
द्वारा उसका ज्ञान उपलब्ध हो, तो भी अनुमान किया जा सकता है । इसीलिये वात्स्यायन 
अपने भाष्य में कहते हैं -- 

“अ्रत्यज्ञागमाशथ्रितमेवानुमानम्‌ । सा अन्‍्वीक्षा |?” 
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अर्थात्‌ अनुमान का अर्थ है एक बात से दूसरी बात को भी देख लेना ( भअबु ८ 
पश्चात्‌; ईक्ञा > देखना | ) यदि कोई बात हमें प्रत्यक्ष वा आगम के द्वारा जानी हुई है 
तो उससे दूसरी बात भी निकाल ले सकते है । इसी को अनुमान कहते हैं । 

अनुमान के द्वारा हम जो बात निकालना चाहते है, जिस निष्कर्ष पर 
पहुँचना चाहते हैं, उसे साध्य कहते हैं। ओर जिस लक्षण के बल पर ऐसा 
अनुमान किया जाता है उसे हेतु (साधन) कहते है। पूर्वोक्त उदाहरण में 
अग्नि साध्य और धूम साधन है। जिस स्थान में आप धुआँ देखते है ओर 
आग होने का अनुमान करते है उसे पक्ष कहा जाता है । 

मान लीजिये, आपने देगा 'पहाड़ पर घुआँ उठ रहा है |” इससे आप 
नतीजा निकालते है कि वहाँ ( पहाड़ पर ) आग भी हे । यह अनुमान हुआ । 
यहाँ सिद्ध क्या करना है ? आग का होना । यह (आग) साध्य हुआ । किस 
लक्षण के बल पर आप ऐसा सिद्ध करना चाहते है ? धुए' के बल पर | यह 
( धुओं ) हेतु हुआ । वह घुआँ है कहों ( जहों आप आग होने का अनुमान 
करते है ) ? पहाड़ पर | यह ( पहाड़ ) पक्ष हुआ। 

व्याप्ि--- 

धुआओँ देखकर अग्नि का अनुमान किया जाता है । क्योंकि वह अग्नि का 
सूचक ( चिह्न ) समझा जाता है । किन्तु ऐसा क्‍यों समझा जाता है ९ इस- 
लिये कि सब जगह धुएँ के साथ आग देखने में आ्राती है। जेसे रसोई घर 
में धुआँ हे, तो वहाँ आग भी है। इस नियम का कहीं भी अपवाद देखने में 
नहीं आता । अर्थात्‌ ऐसा कोई स्थान नहीं, जहाँ घुओँ हो लेकिन आग नहीं 
हो । इसलिये हम समभते है कि--- 
यत्र यत्र धृमस्तत्र तत्र वह्िः 





त नोट--सा+थ, देतु और पक्ष, इन तीनों को पाश्चात्य तकेशास्त्र में क्रमशः 
09]07 46709, 6906 या, और शिंगराठा उठा कहा जाता हैं । किन्तु 
इन दोनों में थोड़-सा भेद पढ़ता है। पाश्चात्य तकंशास्त्र मे शब्दों के बाह्यरूप ([70:770) 
पर अत्यधिक जोर दिया जाता है। किन्तु हमार यहाँ मूल वस्तु ( श८/ )पर ही 
विशेष ध्यान देते हैं । 


भारतीय दुर्शन परिचय घ३ 


“जहाँ-जहाँ घुआँ रहता है वहाँ-बहाँ आग भी रहती है ।” घुआँ और 
आग में जो यह सम्बन्ध है, उसे व्याप्ति' कहते हैं। यहाँ धुएँ में आग की 
व्यात्ति? है। अर्थात्‌ आग “व्यापक! है, और धुआँ 'व्याप्य” है ।# 

अनुमान के लिये व्याप्तिज्ञान होना आवश्यक हू । यदि धूम और अग्नि 
का ऐसा सम्बन्ध हमें पूव से ज्ञात नहीं रहता, तो पंत पर धूम देखकर 
अग्नि का अनुसान केसे कर सकते ? हम पहले से जानते हैं कि “जहाँ घुतआँ 
रहता है वहाँ आग भी रहती है।” तभी तो पहाड़ पर धुआँ देखकर 
सममते हैं कि वहाँ भी आग होगी । जिसको इस व्याप्ति सम्बन्ध का ज्ञान 
नहीं हे ( जेसे अबोध बच्चे को ), वह धूम देखकर भी कुछ नहीं समझ 
सकता, हेतु ( धूम ) के रहते हुए भी साध्य ( अग्नि) को नहीं जान सकता | 
क्योंकि उसे हेसु और साध्य का सम्बन्ध ही नहीं मालूम है । अनुमान तभी 
किया जा सकता है जब द्वेतु और साध्य का व्याप्ति-सम्बन्ध ज्ञात रहे । 
अतएव “व्याप्ति ज्ञान' को ही अनुमान का आधार स्तम्भ समभना चाहिये । 


पत्नपमेता--अठमान के लिये व्याप्तिज्ञान के साथ-ही-साथ एक 


आओर बात आवश्यक है । व्याप्तिज्ञान के द्वारा हम इतना ही कह सकते हैं कि 

“जहाँ धुओं रहता है, वहाँ आग भी रहती है ।?? 

किन्तु इससे यह निष्कर्ष फेसे निकलेगा कि सामने किसी पहाड़ पर आग 
है ? यदि उस पहाड़ पर धुएँ का होना नही मालूम है तो वहों आग का अनु- 
मान केसे हो सकता है ९ इसलिये, “पंत पर अग्नि है?” 

इस अनुमान के लिये दो बातों को जानने की आवश्यकता है-- 

( १ ) जहाँ घुआँ रहता दे वहों आग रहती दे (व्यापि/ 

(२ ) उस पंत पर धुओं है /पक्तपमंता / 

पत्षघर्मता का अर्थ है पक्त में ( स्थानविशेष में ) लिग का पाया जाना । 
जेसे, पद्दाड़ पर धुएँ का पाया जाना । यदि पहाड़ में यह धर्म (धुएँ का होना) 
नहीं पाया जाता तो हम कुछ भी अनुमान नहीं कर सकते । अतणब व्याप्ति- 
ज्ञान के साथ ही पच्तथर्मता का ज्ञान होना भी आवश्यक दे । 


-०+-+++.२०२०७न-+अ हनन ७४० +ेनणणकानकाकम+नणनकान-ननमनआ, 





कं विशेष विवरण के लिये व्याप्ति! का अध्याय देखिये । 


ध्र्छ न्याय-द्शोन 


लिंग-परामर्श--अब अनुमान किस तरह किया जाता है सो देखिये । 


सबसे पहले आपने देखा कि-- 

(१) पहाड़ पर धुआँ उठ रहा है। /पक्तपमंता / 

तब आपको झट स्मरण आया कि-- 

(२ ) जहाँ घुआँ रहता है बहाँ आग रहती है। /व्याति / + 

जबतक यह व्याप्तिज्ञान नहीं था, तबतक धुआँ घुऑ-मान्न था । वह किसी 
अन्य पदार्थ का सूचक ( चिह् ) नहीं था। अतणएव अनुमान की दृष्टि से 
उसका कुछ महत्त्व नहीं था। किन्तु अब व्याप्तिज्ञान होते ही उसमें विशेष 
महत्त्व आ गया । क्योंकि अब वह केवल धुआँ ही नहीं रहा, किन्तु पदार्था- 
नतर ( आग ) का परिचायक भी हो गया। अर्थात्‌ अब उसमें “लिंगत्व” आ 
गया | इसलिये जहॉ पहले आपने इतना ही भर देखा था कि-- 

पहाड़ पर घुआँ उठ रहा है? ( साधारण ज्ञान ) 

वहाँ अब आप देख रहे हैं कि-- 

पहाड़ पर अग्नियृचक घुओँ उठ रहा है? ( विशिष्ट ज्ञान ) 

इसी विशिष्ट ज्ञान को 'प्रामशे' (अथवा “लिंग-परामर्श”) कहते है । 

नोट- कोई-कोई इसको 'तृतीय लिंग-परामश” भी कहते दें । उनके मतानुसार-- 

(१) पद्ाड़ धूमवाल। है । यह प्रथम लिंग-परामश हुआ । 

(३) धूम अग्नि का व्याप्य है--यह हितीय लिग-परामशे हुआ । 

(१) पहाड़ अग्निव्याप्य धूमबाला है--यह तृतीय लिंग-परामर्श हुआ । 

यहाँ प्रथम परामर्श में लिंग का सम्बन्ध पक्त के साथ देखा जाता ह। द्वितीय में, 
लिंग का सम्बन्ध साध्य के साथ देखा जाता दे । तृत्तीय में साध्यसद्दित लिंग का सम्बन्ध 





#$ नोट--ब्याप्ति को श्रैंप्रे जी में [[092ए७७) (20000"79706 >९(ज़र्शा 
(06 006 गाते ॥९ १(०]० 7 67779' कहेंगे और पदछथर्मता को 'रि2800ा 
फटॉसल्टा 6 09]2 350 (76 (707? व्याप्तिबोषक पाक्य को 'च०]07 
एए८एांड८ और पद्षघमंता सुचक घाक्य को ४१07 ४7९४॥४९ कहते हैं। इन दोनों 
को मिलाने से जो निष्कर्ष निकलता है उसे 00०70!४००४ (अनुमिति) कहते हैं । अनु- 
मान के लिये इन दोनों का होना आषश्यक है । 





भारतीय दशन परिचय प्र 


पक्ष के साथ देखा जाता है। इसी अन्तिम परामशे से यह अनुभिति निकलती है फि 
'पहाद अग्निवाला है 

अतः पक्षघर्मता-ज्ञान और व्याप्रि-हान, इन दोनों के सम्मिलित होने से 
जो विशिष्ट ज्ञान उत्पन्न होता है उसे परामर्श कहते हैं । 

“व्यात्तिविशिष्टपत्तघर्म ताज्ञानं परामशे: |!” 
--तकसंप्रह 

नोट--पक्तघमंता से इतना द्वी जाना जाता है कि 'क में 'ख” है। व्याप्ति से यह 
मालूम दो जाता है कि यह बल! “गः का व्याप्य भी है। अन्र ये दोनों मिलकर जताते हैं 
कि कः में “ग” का व्याप्य 'ख! है। इसीलिये विश्वनाथ पंचानन ( कारिकावली में ) 
कहते है-- 

“व्याप्यस्तु पक्तवृत्तिवधी: परामश उच्यते ।” 

पक्तधर्मता से केवल दो (अर्थात्‌ पच्त और लिग) का सम्बन्ध जाना जाता 
है। व्याप्तिज्ञान से भी केवल दो ( अर्थात्‌ लिग ओर साध्य ) का सम्बन्ध 
जाना ज्ञाता दै। किन्तु इन दोनों के एक साथ मिल जाने पर तीनों (अर्थात्‌ 
पद्त, लिंग और साध्य ) का सम्बन्ध जाना जाता है। इसी ज्ञान को परामर्श 
कहते है । अर्थात्‌ परामरष्ट ज्ञान में पक्ष, लिंग और साध्य तीनों एक सूत्र से 
बंधे रहते हैं । 

अनुमिति-इसी परामशे ( अथवा विशिष्ट ज्ञान) से यह अन्तिम 
निष्पत्ति निकलती दै कि--“पहाड़ पर अग्नि है ।! यही अनुमान का फल या 
निष्कर्ष है। इसको “अनुमिति” कद्दते हैं । अतएवं अन्नम्‌ भट्ट कहते हैं-- 
“परामशेजन्यं ज्ञानमनुमिति:” 

अर्थात्‌ अनुमिति उसे कहते हैं जिसका ज्ञान परामर्श के द्वारा प्राप्त दो । 

नोट-- इस विषय में न्याय का मीमासा और वेदान्त से मतमेद पढ़ता दे । मीमांसक 
ओर बेदान्ती कद्दते हैं कि व्यात्तिशञान और पक्तचर्म का ज्ञान दो जाने से दी अनुमिति हो 
जाती है। इन दोनों के बीच में परामर्श की जख्रत द्वीक्या है! व्याति के द्वारा हमें 


५६ न्याय दर्शन 


लिंग और लिंगी का सम्बन्ध मिल जाता है। पक्षचर्मंता स लिंग और पत्त का सम्बन्ध 
मिल जाता है । बस, फिर आप-से-आप पतक्त और लिंगी का सम्बन्ध स्थापित द्वो जाता 
है । लिंग-परामर्श का कुछ काम ही नहीं दे «के 

इसके उत्तर में नेयायिकों का कहना है कि प्रत्येक प्रमाण में ( ज्ञान के 
साधन में ) तीन कोटियाँ होती है--(/) करण (२) व्यापार, ओर (३, फल | 
अनुमान में व्याप्तिज्ञान और पच्तधमंता ज्ञान को 'फरणश ( साधकंतम ) 
समभना चाहिये । इस कारण से क्रिया क्या होती ६ ? परामर्श । इसको 
व्यापार! समझना चाहिये। इस क्रिया अथवा व्यापार का 'फल' क्‍या 
निकलता है ? अनुमिति | अतएव व्याप्तिज्ञान अनुमिति का कारण तो है, 
किन्तु उसका अव्यवहित पू्व॑ कारण नही | क्योकि बीच में कार्य विशेष 
(परामर्श) का व्यवधान होता है। इस परामर्श के बाद ही फलोत्पत्ति 
(अनुमिति) होती है । अर्थात्‌ अनुमिति का चरम (अन्तिम) कारण परामर्श 
ही है। इसलिये अनुमिति को परामर्शजन्यज्ञान समझना चाहिये | 


अनुप|न के पंचावयव्‌-मर्हाप गोतम ने &नुभान के पॉच 
अबयब (अज्ज) माने ह- (7, अतिज्ञा (९१ हेतु (२/ उदाहरण (४/ उपनय 
(६) नियमन । यहाँ प्रत्येक का लक्षण ओर उदाहरण दिया जाता है | 
१ प्रतिज्ञा-- साध्यनिददेशः अतिज्ञा”” 


-+गौ० सू० १॥१३े३ 
च्थ्‌ भ्क 
जो प्रतिपाद्य विषय है उसका निर्देश करना ( साणाशबाणा 6 (0९ 
[7070०ध॥07 40 9९८ 70४८0 ) 'अतिज्ञाः कहलाता है। जेसे आपको पबंत 
पर अग्नि सिद्ध करना है। अर्थात्‌ पक्ष (पर्वत) में साध्य (अग्नि) का सम्बन्ध 


ऋ#पाथात्य तकशास्त्र भी इसी मत का प्रतिपादन करता है। लिंग (6१6 ॥ 
का कार्य है केषल पक्त ( शा व ८7 ) और साध्य ( (०७07 ]शापा ) के बीच 
में पढकर दोनों को मिला देना । जब दोनो मिल गये तब फिर लिंग की आवश्यकता ही 
क्या रही ! इसलिये (0०॥०)ए७०० में सदा लिंग का अभाव ( /५०95६८४०९ ० 


)(90/6 प्ृ॥) ) रहता है। पक्त, साध्य और लिंग तीनों एक साथ नहीं रहते । 


भारतीय दर्शन परिचय घ्र्ड 


दिखलाना हे । इसलिये अपने साधनीय विषय ( पक्ष में साध्य का सम्बन्ध ) 
को आप सबसे पहले कह सुनाते हैं--पवतों वह्मिान्‌” (पर्बत अग्नियुक्त है ) । 
यह आपकी प्रतिज्ञा हुई । 


२ हेतु-( उदाहरणसाधम्यात्‌ ) साध्यसाधनं हेतुः 
--गौ० सू० १।१। रे४ 


अपनी प्रतिज्ञा को सिद्ध करने के लिये आप जिस युक्ति का आश्रय लेते 
है, अथांत्‌ अपने पत्त में साध्य का अ्रस्वित्व प्रमाणित करने के लिये आप जो 
साधन बतलाते हैं, वह हेतु” कहलाता हे। आप अग्नि का अस्तित्व धूम 
से सिद्ध करना चाहते हैं | इसलिये अपनी प्रतिज्ञा के समर्थन में आप कहते 
है-घृम वत्तात्‌” (क्योंकि पबत घूमयुक्त है?) । यह आपका द्देतु (२९४६०) 
हुआ । 


३ उदाहरश-- साध्यसाधम्यात्तद्धावों दृशन्त उदाहरण? 
--गौ० सु० १।१।३६ 


अपने प्रतिपाद्य विषय के समान कोई दृष्टान्त देना उदाहरण” कहलाता 
है । जेसे अपने पत्त के समर्थन में आप रसोई-घर का दृष्टान्त देते है। बहाँ 
धु७ के साथ आग भी रहती है । यह उदाहरण हुआ । 

केबल दृष्टान्त के बल पर अनुमान सिद्ध नहीं होता । व्याप्ति का संबन्ध 
हीना भी आवश्यक है। श्रतः उदाहरण को व्याप्ति का सूचक दृष्टान्त-मात्र 
समभना चाहिये। इसीलिये बाद के नेयायिकों ने इस बात को ओर स्पष्ट 
कर दिया है-- 

“व्यापिप्रतिषा दकमुदा हरणम्‌ | 
--तक संग्रह दीपिका 

द्वेतु देने के बाद आप हेतु और साध्य का व्याप्ति-सम्बन्ध बतलाते है 
ओर दृष्टान्त के द्वारा उसे सममाते हैं । “यो यो धूमवान्‌ तः सः वहिसान्‌ यथा 
महानस,” (जो जो धूमयुक्त है सो सो अग्नियुक्त भी है, जेसे रसोई-चर' | यह 
आपका उदाहरण? (3॥७]० एटाप्रंडट फयधी ब॥ €शथ्याग6 ) हुआ | 


न्‍्याय-दुर्शन श्प 


४ उपनय-- “उदाहरणापेक्षस्तथेलुएसंह्ारी ( न तथेतिवा ) साध्यस्यो- 
पनय; |!” न-गौ० सु० ११३८५ 
हेतु और साध्य का सम्बन्ध उदाहरण के द्वारा देने के बाद अपने पक्ष 
में उसे द्वींचना ( उपसंहार करना ) 'उपनय” कहलाता दै। धूम ओर अग्नि 
की व्याप्ति महानस ( रसोईघर ) में दिखलाते हुए आप कहते हैं कि हमारे 
पक्त ( पर्वत ) में भी ऐसा धूम ( अग्नि का सूचक घूम ) दै। “परवेतोपि तथा 
( वहिव्याप्यधूमवान्‌ )” । अर्थात्‌ पंत भी इस ( अग्नि के व्याप्य ) धूम से 
युक्त है। यह आपका 'डपनय! ( (१07 ए००॥56 ) हुआ । 
४ निगमन-- “हेलपदेशात्‌ ग्रतिज्ञायाः पुनर्वचर्न निगमनम्‌ । 
--गौ० सू० १।१।३६ 
अब आपकी प्रतिज्ञा “पर्वत अ्ग्नियुक्त है” सिद्ध हो जाती है । जबतक 
आपकी प्रतिज्ञा साध्यकोटि में थी ( सिद्ध नहीं हुई थी ), तबतक वह प्रतिज्ञा 
मात्र थी। किन्तु अब उपयुक्त साधन के द्वारा प्रमाणित होकर वह सिद्धकोटि 
मे आ जाती है। उसको अब ग्रतिज्ञा नहीं कहकर 'निगमन' कहेंगे । प्रारम्भ 
में जो आपका प्रतिपाद्य विषय था उसे प्रतिपाढित करते हुए अन्त में आप 
फिर एक बार उसको दुहरा देते है--“पवतो वह्षिमान (पर्वत अग्नियुक्त है ।) 
यह आपका 'नियमन' ((०॥०प्रछ07 ) हुआ । 


न्यायप्रयोग-- 
अतणए्व न्याय के अनुसार अनुमान का स्वरूप इस प्रकार हुआ-- 
? परवत अग्नियुक्त है। **** “४ प्रतिज्ञा ) 
7 क्योंकि वह धूमयुक्त हे“ ** "हेतु ) 
२. जो जो धूमयुक्त है, सो सो अग्नियुक्त हे, 
जेसे रसोईघर'*'।**** (उदाहरण) 
४ परत भी इसी प्रकार धूमयुक्त है ***** **( उपनय ) 


५ इसलिये पर्वत भी अग्नियुक्त दे *** ( निगमन ) 
इन पांच अवयवों से युक्त अनुमान को 'प॑चावयव वाक्य” (महावक्‍्य) 
अथवा व्याय-प्रयोग! कहते हैं। 


भारतीय दुर्शन परिचय प्र 


अनुमान के प्रभेद -- महर्षि गौतम ने अनुमान के तीन प्रभेद 
बतलाये हैं-- ( १) पूर्ववत्‌ (२) शेषवत्‌ (३) सामान्यतोच्ट ” 
अय ताक तिविधमनुमानम्‌ पूवेवत्‌ रोषबत्‌ सामान्यतो दृष्टम्च | 
“गौ सू० ११।+ ४ 
हन तीनों का वास्तविक अर्थ क्या है, इस विषय को लेकर बहुत द्दी 
मतभेद चला आता हू। स्वयं भाष्यकार (वात्स्थायन) भी सन्देह में पढ़ 
गये हैं। उन्होंने दो भिन्न-भिन्न अर्थो' की संभावना बतलाई है। 
नोट-ह8 सन्देह का मुख्य कारण यह है कि 'पूर्यवत! और “शेषवत, शब्द दो 
तरद से निष्पक्ष हो सकते हैं। एक “बति' (सहशार्थक) प्रत्यय के द्वारा, ओर दूसरे 'मतुप” 
प्रत्यय के द्वारा । पहले के अनुसार पूर्षयत्‌ का अर्थ होगा पूर्व के समान । दूसरे के अनुसार 
पूर्ववत्‌ का अर्थ होगा पूर्वबान अर्थात्‌ पूरे (कारण) वाला । इसी तरद्द शेषदत्‌ को अर 
होगा शेष के समान अथवा शेष (कार्य) चाला । नामान्यतो दृए” में भी यही दयरथकता 
है । यदि सामान्यतः दृष? समा जाय तो इसको अर्थ होता है 'जो साधारण तरह से देखा 
जाय ४ किन्तु फुछ लोग इसे 'सामान्यतोइच०' समभते हैं। इसका अर्थ होग। 'जो साथा- 
रण तरद्द से नहीं देखा जाय ॥ 
यहाँ दोनों प्रकार के अर्थ दिये जाते दे । इनमें पहलेको हम सामान्य पे ओर दूसरे 
को विशेष पर्छ के नाम से लिखते हैं । 
१ सामान्य पक्ष-- 
पूबंब॒तु--वह दे जिसमें कारण से कार्य का अनुमान किया जाय। 
जैसे--काले-काले बादलों का उमड़ना देखकर हम बृष्टि होने का अनुमान 
करते है । 
यहाँ पूर्वभूबर कारण को देखकर पश्चाड्भाबी कार्य का असुमान किया 
जाता है। अतएव इसको पूरववत्‌ ( कारणवाला ) अउ॒भान कहते हैं. । $ 
(२) शेषबत्‌--जहाँ कार्य से कारण का अउमान किया ज्ञाय। जेसे, 
नदी में बाढ़ देखकर अनुसान करते हैं कि बर्षा हुई होगी । यहाँ शेष (अथोत्‌ 
पिछला कार्य) देखकर हम पू्वभूत्‌ (अर्थात्‌ पहला कारण) अवुमान करते हैं.। 
इसक्िये इसकी शेषवत्‌ ( कार्यवाला ) अनुमान कहते है । 


६० न्यायदर्शन 


“कार्यात्‌कारणानुमान यच् तच्छेषवन्‍्मतम्‌ । 
तथाविधनदी परान्मेघोवृण्टो.. यथोपरि |” -+परड्दर्शनसभुचय 
( ३ ) सामान्यतो दृष्ट-- इसका अथ भाष्य में स्पष्ट नहीं है । बात्स्या- 
यन यह उदाहरण देते है कि सूये को चलते हुए हम नहीं देखते । किन्तु उसे 


कभी एक स्थान: में देखते है, कभी दूसरे स्थान में । इसलिये उसके बलने का 
अनुमान होता है। इस बात को घड़ी की सुई के दृष्टान्त से सममिये | घटा- 
वाली सुई का चलना कभी दिखाई नहीं देता । किन्तु धीरे-वीरे, सक्षम गतिसे 
चलकर जब बह दूसरे स्थान पर जा पहुँचती है तब स्थानान्तर मे प्राप्ति होने 
से आप समभते है कि सुई गतिशील है । क्योंकि यदि काई व्यक्ति सुबह का 
घर में देखा जाय और दो पहर में सड़क पर, तब क्या सिद्ध होगा ? यही कि 
बह अवश्य चला है तभी तो घर से सड़क पर पहुँचा है । 


'च्च सामान्यतों दृष्ट' तदेव॑ गतिप्रविका 
पु"सि देशान्तरप्राधियथा सूर्येद्पि सा तथा ।”--घददशनममुच्चय 

किन्तु इसमें ओर शणबत्‌ में कोई अन्तर नहीं मालूम पड़ता। क्योंकि 
यहाँ भी ता काय्ये ( स्थानान्तर प्राप्ति ) ले कारण ( गमन ) का अनुमान 
किया गया है । 

वृत्तिकार ( विश्वनाथ पंचानन ) की भी यह बात ग्वटकी है। इसलिये 
उन्होंने 'सामान्यतोहष्ट' का दुसरा ही लक्षण और उदाहरण दिया है। वे कहते 
है कि पूवबत्‌ ओर शेषवत्‌ में का्यंकारण सम्बन्ध के आधार पर अनुमान 
किया जाता दे, किन्तु सामान्यतोदष्ट में ऐसा (कारण या कार्य का) आधार नहीं 
रहता । दो वस्तुए' यदि एसी है जिनमे जन्यजनकत्व ( काये कारण का भाव ) 
सम्बन्ध न होते हुए भी साधारणत एक साथ रहना पाया जाय, तो एक से 
दुूसर का अनुमान किया जा सकता दै। जेसे प्रथ्वी से द्रव्यत्व का। 


ईतत्राथ कारणात्कायमनुमानमिह्द गीयते । 


न नः न न 
पष्टि व्यमिचरन्तीह नैवंप्रायाः प्योमुचः | 
“पड्दर्शनसमुच्चय | 


भारतीय दर्शन परिचय ६९ 


ऐसे ही अनुमान को सामान्यतोदृष्ट कहते है। जेसे, एक दृष्टान्त ले 

लीजिये। शक्ल ( सींग ) और पुच्छ ( पू'छ ) में काये-कारण सम्बन्ध नहीं 

है। श्र्थात्‌ न सींग पूछ का कारण है, न पूछ सींग का कारण है। तो भी 

किसी जानवर की सींग देखकर हम अनुमान कर सकते है कि उसे पूछ भी 

होगी । क्‍योंकि सामान्यतः ऐसा देखा जाता है कि जिसे सींग रहती है उसे 

पूंछ भी रहती है। ऐसे ही अनुमान को 'सामान्यतोहृष्टः कहते हैं । 
यह तो हुआ पहला अर्थ । अरब दूसरा अथे लीजिये । 

(१) पूबंबतू--का अथे है पूव के समान । अथांत्‌ जेसा पूर्व के 
अनुभव से सिद्ध हो चुका है उसी तरह का अनुमान करना | जसे, पहले का 
अनुभव बतलाता हैं कि धुएँ के साथ सब जगह आग रहती दै । इसलिये 
धुआँ देखकर हम अनुमान करते हैं कि और सब जगहों की तरह यहाँ भी 
आग होगी । इसलिये इसको 'पूवक्त्‌” ( पहले की नाई ) कहते है । 

इस व्यापक अर्थ के अनुसार पूर्वोक्त तीनों ( पूजंबत्‌ , शेषषत्‌ और 
सामान्यतोहष्ट ) का इसमें समावेश हो जाता है । 

( २ ) शेषबत्‌--का अ्रथ है शेष के समान। अर्थात्‌ छॉँटते-छोँटते 
अन्त में जो शेष बच. जाय उसी को रख लेना ([)टिशा८९ ०५ हा40प०) 
( 77300/) | एक उदाहरण से यह बात स्पष्ट हो जायगी । मान लीजिये, 
संशय यह है कि शब्द क्या चीज दै। यहाँ कई ( 3६८70(7४८5 ) विकल्प 
उपस्थित होते हैं | शब्द या तो ( १ ) द्रव्य है, अथवा ( २) गुण है, अथवा 
(३ ) कम दै । 

अब विवेचना करने से पता चलता है कि सभी उत्पन्न द्रव्य अनेकाश्रित 
होते हैं, किन्तु शब्द का आधार केबल एकमात्र आकाश है। अतः: वह द्रव्य 
नहीं माना जा सकता । अब रह गये दो । इनमें शब्द का कर्म होना भी संभव 
नहीं । क्‍योंकि एक कम से दूसरे कमे की उत्पत्ति नहीं होती । किन्तु एक शब्द 
दूसरे शब्द को उत्पन्न करता है / जेसे समुद्र की लहरें )। इस तरह द्रव्य 
आर कमे दोनों ही छट गये। अब एक ही ( गुण ) अवशिष्ट बच गया। 


इसलिये शब्द को यही शेष अथोत्‌ गुण समझना चाहिये। ऐसे ही अनुमान 
को शेषवत्‌ कहते हैं । 


६२ न्यायनदशंन 


(३) सामान्यतो दृष्ट-कितने पदार्थ ऐसे है जो कभी प्रत्यक्ष नहीं 
देखे जाते । केवल कुछ चिह् या लक्षण ऐसा मित्राता दै जिससे हम उनके 
अस्तित्व का अनुमान क रते है। एसे स्थान में लिंग के साथ लिगी का सम्बन्ध 
तो कभी देखा जा ही नहीं सकता । क्योंकि लिंगी नित्य परोक्त रहता है | 
किन्तु सामान्य ज्ञान से (व्याप्ति के बल पर) हम उस सन्बन्ध को स्थापित 
करते हुए लिगी का श्रनुमान करते हैं। जेसे, आत्मा का अस्तित्व इच्छादि 
के द्वारा अनुमान किया जाता है । इच्छा आदि गुण है। और गुण का 
आधार होता है द्रव्य । इस सामान्य ज्ञान के बल पर हम कह सकते है कि 
इच्छा का भी आधार अवश्य होगा । इस आधार को हम आत्मा कहते है । 
इस तरह सामान्य सम्बन्ध के बल पर हम आत्मा का ज्ञान प्राप्त करते है । 
इसी को 'सामान्यतोहृष्ट' कहते है । 

नोट-- कोई-कोई इसको 'सामान्यतोड्दश्! भी कहते हैं। . क्योंकि इसमें लिगी 
साधारणातः अत्ष्ट (अप्रत्यक्ष) पाया जाता हैं । 


सार्थानुमान ओर परार्थातुभान--अवोजन के आधार पर 

अनुमान के दो भेद किये जाते हैं--/? / स्वाथोनुमान और /२/ परार्थानुमान । 

(१) स्ार्थानुमान---स्वाथोनुमान बह अनुमान है जो अपनी संशय- 
निवृत्ति के लिये किया जाता है । 


स्वीयसशयनिवृत्तिग्रयो जनकमनुमान स्वार्थानुमानम्‌ 

यह अनुमान केवल अपने बोध वा निश्चय के छ्ेतु किया जाता है। 
अतएव इसमें प्रतिज्ञादि पंचावयब का प्रयोग नहीं किया जाता । केबल द्देतु 
या लिंग देखकर साध्य का निश्चय कर लिया जाता द्दै। 

जेसे कोई आदमी बारंबार के अनुभव / भूयोदर्शन / से यह जान जाता 
है कि जहोँं आग रहती है, वही धुओं उठता है। अब बह किसी पहाड़ के 
निकट खड़ा होकर देखता है कि उसपर धुआँ उठ रहा है। यह चिह्न वा लिग 
देखते ही वह समक लेता है कि पहाड़ पर आग है। ऐसे अनुमान में प्रतिशा 


भारतीय दशोन परिचय ६३ 


वा उदाहरण की आवश्यकता नहीं रहती । केवज्ञ लिंगपरामर्श से भ्रनुमिति 
हो जाती है। यही स्वार्थानुमान है ।# 
(२) परार्थानुमान-जों अनुमान दूसरों के शंका-समाधानार्थ 
किया जाता है, “बह परार्थानुमानः कहलाता है । 
परसंशयनिवृत्तिग्रयोजनकमनुमान॑ पराथौनुमानम्‌ 
परार्थानुमान दूसरों को समभाने के लिये किया जाता है। अतएव इसमें 
प्रतिज्ञादि पाँचों अवयवों का प्रयोजन पड़ता है । 
पश्चा वयवेनेव वाक्येन संशयितविषय॑स्ताव्युत्पन्ञाना परेषा निश्चिताथप्रतिपादन 
पराथानुमानय्‌ । 
इन अवयवों का वर्णन पहले ही किया जा चुका है । 
स्वार्थानुमान 'स्वान्तः प्रतिपत्ति' ( [#007 ००॥४॥०७०॥ ) के द्वेतु किया 
जाता है। परार्थानुमान परप्रतिपत्ति ( 7?८:5०७७०7 रण ०४7०४७ ) के हेतु 
किया जाता है। यही दोनों में भेद है । पहले स्वार्थानुमान के द्वारा ज्ञानो- 
पाज॑न कर, पीछे परप्रबोधनार्थ पंचावयववाक्य का प्रयोग किया जाता है। 
यही परार्थानुमान है । थ 
नव्यन्याय के अनुसार पर्मीकरण-नवीन नेयायिक अलुमान के 
प्रभेद इस प्रकार मानते है-- 
(7 ) केवलान्वयी 
(२ ) केवलव्यतिरेकी 
( ३ ) अन्कय-व्यतिरेकी 





# स्वार्थानुमानस्य प्रयोजन तु स्वस्येघानुमितिः । तथादहि कश्चित्‌ पुरुषः स्वयमेष 
भूमोंदर्शनेन 'यत्र घूमस्तत्राग्निः” इति मद्दानसादौ व्याप्िं ग्रहीत्वा पर्व तसमीप गरतस्तदूगते 
चारनौ सन्दिद्वानः पर्वतेवर्तिनी मविच्छिन्नमूलामंश्रलिद्दा धूमलेखा पश्यन्‌ धुमदर्शनाडुवूबुद्ध- 
संस्कारों व्याप्ति स्मरति । “"“'“'तस्मात्‌ पव॑तो बढ़िमानिति स्वस्यज्ञानमनुमितिस्त्पयते 
तदेतत्‌ स्वार्धानुमानम्‌ । --तकसंग्रह । 

में यथा यश्भु कक्षित्स्वयं धूमादग्निमनुमाय परप्रत्त्ययाथ पश्चावयवोपेतमनुभानबाक्य 
प्रयु क्ते तत्‌ 'परार्थानुमानम्‌ । --तकसंग्रदद 


६ न्याय-दशेन 


इसको सममने के लिये पहले “अन्वय' और “व्यतरिकों का अर्थ जानना 
आवश्यक है । े 

(१ ) भनन्‍्वय का अर्थ है 'साहचय (20898 (:ण००ए्ता:870०) श्रधांत्‌ 
एक साथ होना । जहाँ यह है वहाँ वह भी है। जेसे जहाँ घुआँ है, वहाँ 
अग्नि भी है । 

(२ ) व्यतिरेक--का अथे है आअविनाभमाव'(९०९०४४४९८ ८०॥60770 98708) 
अर्थात्‌ वह नहीं है तो यह भी नहीं है। जेसे, जहाँ आग नहीं है, वहाँ घुआओं 
भी नहीं है । 

धूम और अग्नि के सम्बन्ध को ले लीजिये। यहाँ अन्बय का दृष्टान्त 
होगा रसोईघर, क्योंकि उसमें धूम भी है, अग्नि भी है। व्यतिरेक का दृष्ठान्त 
होगा जलाशय, क्योंकि उसमें अग्नि भी नहीं है, धूम भी नही दे । 

इसी प्रसड्न में पत्त, सपक्त और विपक्ष के अर्थ भी समझ लीजिये । 

( ९ ) पक्ष--उसको कहते है जिसमें साध्य का अस्तित्व सिद्ध करना ह्वै। 
इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि पक्ष में साध्य का होना पहले ही से सिद्ध 
नहीं था। तभी तो सिद्ध करने की आवश्यकता है। अतण्व पद्य वह है 
जिसमें साध्य का पूव से निश्चय नहीं हो, अनिश्चय हो | इसीलिये अन्नम्‌ 
भट्ट कहते हैं-- 

प्सद्स्धिसाध्यवान्‌ पक्ष: 

जैसे, पर्वत में अग्नि को सिद्ध करना है। यहाँ पबेत में अग्नि की संभा- 
वना है किन्तु पहले से निश्चय नहीं है। इसलिये “पब॑त” पक्ष हुआ । 

नोट --छछ नैयायिकों का कहना है कि पत्ता के लिये साध्यविषयक सन्देह होना 
कोई आवश्यक नही है। साध्य पहले से ज्ञात रहने पर भी तिद्ध करने की आकांचा 
(सिसाघिषा / हो सकती है। आकाश में मेघ को ( प्रत्यक्ष ) देख चुकने पर भी हम 
गर्जन सं उसका अनुमान कर सकते हैं। इसलिये साध्य का सन्देह न रहते हुए भी अनु- 
मान किया जा सकता है। हो, जहों साध्य का होना इतना निश्चित हो कि वॉबन की 


आकांक्षा ( पिसाधयिषा ) भी नहीं उठ सके, वहाँ अनुमान करने की आवश्यकता नहीं 
पढ़ती । अतएवं कारिकावली में पक्ष की परिभाषा इस प्रकार की गई है-- 
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“सिसाधयिषया शुन्या सिद्धियेत्र न तिष्ठति । 
स पक्तस्तत्रवृत्तित्व ज्ञानादनुमिति्भवेत्‌ ।”? + 

(२) सपक्षु-क्रा अर्थ है ऐसा स्थान जिसमें साध्य का होना 

निश्चित रूप से ज्ञात रदह्दे । तक॑संग्रहकार कहते हैं-- 
“निरिचित साध्यवानू सपत्त:? 

जेसे, महानस ( रसोईघर ) में अग्नि का होना निश्चित रूप से ज्ञात है। 
अतएव वह 'सपक्ष” हुआ। 

(३) विपक्ष-का अथ है ऐसा स्थान जिसमें साध्य का नहीं होना 
( श्रभाव ) निश्चित रूप से ज्ञात रहे । 

“निरिचितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष: 

जेसे, तालाब में अग्नि का नहीं होना निश्चित रूप से ज्ञात है। श्रतएव 
वह विपक्ष हुआ । 

अब पूर्व विषय पर आइये। अनन्‍्वय का अरे है दोनों ( साध्य साधन ) 
का भाव में ( अस्तित्व में ) साथी होना। व्यतिरिक का अर्थ है दोनों का 
अभाव में साथी होना। अर्थात्‌ यदि दोनों ही उपस्थित हैं, तो अन्वय हुआ। 
यदि दोनों ही अनुपस्थित हैं, तो व्यतिरिेक हुआ। महानस में धूम और 
अग्नि दोनों है। यहाँ अन्वय सम्बन्ध है । पोछरे में घूम और अग्नि 
दोनों ही नहीं है । यहाँ व्यतिरेक सम्बन्ध है। अतएव सपक्त को अन्कय 
का दृष्ठान्त समझना चाहिये। विपक्ष को व्यतिरिक का रष्टान्त समझना 
चाहिये । 

अब अलुसान के पूर्वोक्त प्रभेद सुगमता पुृवक समझ में आ सकते हैं। 

(१) अन्वयव्यतिरेकी-वह है जिसमें अ्रन्वय और व्यतिरेक दोनों के 
देष्टान्त ( अथांत्‌ सपक्ष और विपक्ष दोनों ही ) मिल सके। जैसे, “पर्बतो 
वह्मान्‌” वाले अनुमान को ले लीजिये। यहाँ धूम और अग्नि में जो 
व्याप्ति सम्बन्ध दे उसके दृष्टान्त अन्वय और व्यतिरेक दोनों में मिलते हैं। 





*“सिसाधयिषा विरदविशष्ट प्रिद्ध यभावः पक्चता तद्घान्‌ पक्तः ४” (िद्धान्तमुक्कावली) 
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जैसे, सपच्ष का दृष्टान्त है महानस, विपक्ष का दष्टान्त है जलाशय । ऐसे 
अनुमान को अन्वय व्यतिरेकी कहते हैं । 

(२) केवलान्चयी--वह दे जिसमें केवल अन्वय का दृष्टान्त मिल 
सके; व्यतिरेक का नहीं। जेसे, “पट का नाम करण संभव है क्योंकि इसका 
ज्ञान प्राप्य है |” है. हर 

दूसरे शब्दों में पट प्रमेय ( ज्ञातव्य ) है, अतः्व अभिषेध है। यहाँ 
यह व्याप्ति-सम्बन्ध स्थापित किया गया दै कि “जो-जो ग्रमैय है सा-सो 
अमभिधेय भी है ।” ( अर्थात्‌ जो-जो चीजे जानी जा सकती है, उनके नाम 
भी दिये जा सकते है ) 

इस व्याप्ति का केवल अन्वय में दृप्टान्त मिलता है। जेसे, घट मे 
प्रमेयत्व (ज्ञयता ) है तो अभिधेयत्व (संज्ञा) भी हे । इसी तरह सभी 
वस्तुएँ प्रसेय और अमभिषेय दोनों हीहे। अब व्यतिरेक के लिये यह 
दिखलाना आवश्यक होगा कि--'जो-जो अभिवेय नही है सो-धो प्रमेय नहीं 
है। किन्तु जो अभिवेय नही हो / अर्थात्‌ जिसकी नाम नही दिया जा सके ) 
ऐसा कोई पदार्थ ही देखने मे नहीं आता । अर्थात्‌ विषक्ष कह्दी मिलता ही 
नहीं; जितनी वस्तुएँ मिलती है सब सपक्ष ही मे आ जाती है। अतएय 
व्यतिरेक का हृष्टान्त कहों से दिया जायगा ? इसमें केवल अन्वय का ही 
देष्टान्त दिया जाना संभव द्वै। ऐसे अनुमान को 'करेवलान्वरयी' अनुमान 
कहते है । 

(३) केवल व्यतिरेकी-जहों केवल व्यतिरेक-सात्र में व्याप्ति का 


दष्टान्त सिल सके ( अन्वय में नही ) वहाँ केवलव्यतिरेकी अनुमान समभना 
चाहिये। जेसे, जीव सें आत्मा है क्योंकि उसमें चेतन्य दै ।? 

यहाँ चेतन्य और आत्मा में व्याप्ति-सम्बन्ध स्थापित किया गया है । 
इसका अन्‍न्वय में यह रूप होगा--जो-जो चैतन्यवान्‌ है सो-सो आतावान्‌ 
भी है। 

अब इसका दृष्टान्त क्या दीजियेगा ? जो कुछ चेतन्यवान है (मनुष्य, 
घोड़ा, आदि ) वह सब तो जीव के अन्तर्गत ही अर्थात्‌ पक्षकोटि में आ 
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जाता है। ओर पक्त में तो साध्य ( आत्मा) को सिद्ध द्वी करना है। 
फिर उम्रको दृष्टान्त केसे मान सकते है ? 

अन्वय-हृष्टान्त के लिये सपक्त ( जिसमें साथ्य का निश्चय हो ) देना 
जरूरी है। ओर सपक्ष का पक्ष से भिन्न होना आवश्यक है। किन्तु यहाँ 
तो जो कुछ है पत्त ही है। ( अथात्‌ उसमें साध्य का अनिश्चय ही है । ) 
फिर सपत्ष का दृष्टान्त मिलेगा कहाँ से ? अ्रतः यहाँ अन्वय का दृष्टान्त 
नहीं दिया जा सकता। 

हाँ, व्यतिरिक का दृष्टान्त हम दे सकते है। अर्थात्‌ यह दिखला 
सकते है कि--जो-जो आत्माव्रान्‌ नहीं है सो-सो चेतन्यवान्‌ भी नहीं है |” 
जेसे, पत्थर में आत्मा नहीं है तो चेतन्‍्य भी नहीं है। इसी तरह सभी 
जड़ पदार्थ विपक्ष के हृ८्डान्त हो सकते है। 

ऐसे अनुमान को जिसमें केबल व्यतिरेक का दृष्टान्त मिल सके, केक्ल 
व्यतिरिकी अनुमान कहा जाता है । 


अवनन«>-2रन शापनकनझमन स्‍लगाशमात अनलनागनी 


व्याप्ति 
व्याति का अर्थ --व्याप्प और व्यापक--उपाधि--नव्यन्याय में व्याप्ति का 


लक्षए--अनुयोगी और ग्रतियोगी--व्यात्ति का सिद्धान्त लक्षण॒-व्यात्ति गहोपाय- 
व्याप्ति विषयक समस्या--अवच्छेदक धर्म-हेतु और साध्य का समानाधिकरर्य ] 
व्याप्त का प्र... व्याप्ति का अर्थ है विशेष रूप से आलि वा 

सम्बन्ध | यहाँ विशिष्ट सम्बन्ध है दो वस्तुओं का नियत साहचर्य (सबंदा एक 
के साथ दूसरे का रहना) | 

यत्र-यत्र घृमस्तत्रार्नि:हति साहचर्यनियमों व्याप्तिः--तकरुप्रह 

साहचर्य का अर्थ है एक साथ रहना । जेसे, मछली और जल का एक 
साथ रहना पाया जाता है। यहाँ दोनों में साहचर्य सम्बन्ध है । किन्तु यह्‌ 
सम्बन्ध नियमित नहीं है। अर्थात्‌ कभी-कभी मछली जल से अलग (शुष्क 
स्थल में, भी पाई जा सकती है और जल भी मछली के बिना पाया जा 
सकता है । यानी दोनों सहचर एक दूसरे से अलग भी रह सकते है। इसी 
का नाम है व्यभिचार' | 

व्यभिचार का व्युत्पत्यथ है वि ( विशेष रूप से )+ अभि (स्वतो भावेन) 
+ चार (गति - स्थिति का अभाव)। अथांत्‌ सबंत्र एक ही विशेष रूप से 
व्यवस्थिति न होने को ही व्यभिचार कहते हैं । 

एकबऋत्यवस्था व्यमिचारः 

अतएव व्यभिचार का भावार्थ हुआ नियमनिषात वा अपवाद । पूर्वोक्त 
उदाहरण में, जल और मछली के साहचर्य में नियम-भन्न भी पाया जाता 
है। ( श्रथात्‌ एक की स्थिति दूसरे के अभाव में भी पाई जाती है ) अतएव 
यहाँ दोनों का सम्बन्ध व्यमिचारयुक्त /वा व्यमिचरित/ कद्दा जायगा। 
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व्यात्ति का अर्थ है अव्यमिचरित सम्बन्ध । जिस साहचर्य नियम में व्यभि- 
चार (अपबाद) नहीं दो, वही व्याप्ति कहलाता है। जेसे, धूम और अग्नि में 
नियत साहचये देखने में आता है | धूम कभी अग्नि से प्रथरू नहीं रहता। 
बह सबंदा अग्नि के साथ ही पाया जाता है। इस नियस का कभी अपवाद 
(व्यभिचार) नहीं होता । या यों कह्िये कि धूम सबंदा एकनिष्ठ होकर अग्नि 
के ही साथ सहवास करता है, दुसरे के साथ नहीं । अर्थात्‌ वह 'ऐकान्तिको* 
(एक को लेकर) है, श्रनेकान्तिक (बहुतों का आश्रित) नहीं । एकपत्नीम्रत पुरुष 
की तरह बह सबंदा केवल एक आग मात्रा का ही साया पकड़कर रहता है। 
अग्नि से अतिरिक्त स्थल में बह कभी नहीं पाया जाता । दूसरे शब्दों में यह्‌ 
कह्दिये कि वह कभी व्यभिचार (अन्यन्न गमन) नहीं करता। इसी अव्यमभि 
चरित सम्बन्ध को 'व्याप्ति' कहते हैं। 

अतः तककोमुदीकार कहते हैं-- 

व्यभिचारज्ञानविरहसहछत॑ हेतुसाध्यतहचारदर्शन॑ व्याप्तियराहर्क भवति 

इसी बात को दूसरे ढंग से समभिये। धूम अग्नि के बिना नहीं रह 
सकता । इसीलिये धूम का अग्नि के साथ जो सम्बन्ध दे, उसे 'अविनाभाव' 
कहते है। अविनाभाव का शब्दार्थ है अ (नहीं) + बिना (विरद्द या पार्थक्‍्य में) 
+ भाव (होना)। ्र्थात्‌ यदि एक वस्तु ऐसी दे जो दूसरी वस्तु के बिना 
कभी रह ही नहीं सके, तो वहाँ अविनाभाव सम्बन्ध जानना चाहिये ।| धूम 
कभी अग्नि के बिना हो ही नहीं सकता। जहाँ अग्नि नहीं दे, वहाँ धूम भी 
नहीं रद्देगा। धूम का अग्नि से प्रथक्‌ अपना कोई स्वतंत्र अस्तित्व नहीं है | 
उस्रका अस्तित्व अग्नि पर निर्भर करता है। अथवा आलइ्लारिक भाषा में 





+* एकस्य साध्यस्य तदभावस्य वा योउन्त; सदचार: अव्यभिचरित सद्दचार: तस्याय- 
मित्यैकान्तिकः । 
“-मभ्यायकीश 


+ यदि अविनाभाव दोनों ओर से रहे तो उसे 'समव्यात्ति' कहते हैं। जैसे, प्रथ्वी 
और गन्घ में । यदि अषिनाभाव एक दी पक्ष में रहे तो उसे 'व्पिमव्याप्ति' कहते हैं । 
धूम अग्नि के विना नहीं हो सकता, किन्तु अग्नि धूम के बिना भी द्वो सकती है। यह 
विषम व्याप्ति का उदाहरण हुआ | 


७० न्याय-दुर्शन 


यों कहिये कि उसका जीवन अपनी सहचरी ( आग ) के हाथ में है, जिसके 
विरह में वह कभी रह सकता ही नहीं। इसी अविनाभाव सम्बन्ध को 
व्याप्ति कहते है। 

अतएव “व्याप्त! सम्बन्ध को हम (क) नियत साहचर्य (ख/ अव्यभि- 


चरित सम्बन्ध (ग) ऐकान्तिक भाव अथवा (व) अविनाभाव सम्बन्ध 
भी कह सकते है । 


व्याप्य ओर व्यापक-पूर्वोक्त उदाहरण में घूम ओर अग्नि का 


व्याप्ति सम्बन्ध दिखलाया गया दै। अब प्रश्न यह उठता दे कि किस मे 
किसकी व्याप्ति दै। धूम की व्यात्ति अग्नि में है या अग्नि को व्याप्ति 
धूम में ? 

अब यह बात प्रत्यक्त देखने में आती है कि धूम कभी अग्नि के बिना 
नहीं पाया जाता । किन्तु आग धूम के बिना भी पाई जाती है। जेंसे, जलते 
हुए लोहे मे निधू म अग्नि देखने में आती है। इसलिये एकान्तिकता (एक- 
निषठता) धूम में है, अग्नि में नही । &.र्थात अग्नि धूम मे सीमित नहों है, 
किन्तु धूम अग्नि में सीमित हे । 


इस बात को यहाँ दिये हुए बृत्तो से सममिये । 


(9) " यहाँ सम्पूर्ण घूम अग्नि के अन्तर्गत है। 
घूस > 

३ किन्तु सम्पूणं अग्ति धूम के अन्तर्गत नहीं। 

४ च, शा] ये कि कर के व प्र श नस 

आन अथवा यों कॉथिये कि धूम के यावतीय प्रदेश मे 


अग्नि व्याप्त ( फंला ) है । किन्तु अग्नि के 
यावतीय प्रदेश में धूम व्याप्त नही द। अर्थात्‌ धृम में अग्नि की व्याप्ति है, 
अग्नि में धूम की नहीं। जिसकी व्याप्रि रहती है, वह “व्यापक कहलाता है | 
जिसमें व्याप्ति रहती हे, वह “व्याप्य' #हलाता दै। उपयुक्त उदाहरण में 
अग्नि व्यापक ओर धघृम व्याथ है। अग्नि धूम का व्यापक है; क्योंकि वह 
व्याप्ति क्रिया का कर्ता! है। घूम अग्नि का व्याप्य है; क्‍योंकि वह व्याप्ति 


क्रिया का कर्म है । 
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व्याप्य कभी व्यापक के बाहर नहीं रह सकता | किन्तु व्यापक ष्याप्य के 
बाहर भी रद्द सकता दे। ( जेसे उपर्युक्त चित्र में दिखलाया गया है । ) 

अब प्रश्न यह उठता दे कि व्याप्य और व्यापक इन दोनों में कौन 
किसका सूचक दै। अर्थात्‌ धूम से अग्नि का बोध हो सकता दे या अग्नि से 
धूम का। धूम के सब देश में अग्नि व्यापक है। अर्थात्‌ ऐसा कोई धूम 
नहीं हो सकता जिसमें अग्नि न हो । इसलिये हम कह सकते हैं. कि “जदाँ 
जहाँ धूम है वहाँ-बहाँ आग होगी ।” अतएब धूम को सवेत्र अग्नि का सूचक 
( चिहद्च ) समझना चाहिये । किन्तु क्या आग भी सबत्र धूम की सूचक समभी 
जा सकती दै ? क्‍या हम पूर्वोक्त वाक्य को उलटकर कह सकते हैं --“जहाँ- 
जहाँ आग दै वहाँ-वहाँ घूम होगा १” नहीं। क्योंकि धूम सर्वत्र अग्नि में 
व्यापक नहीं है । अर्थात ऐसी भी आग हो सकती दे जिसमें धूम नहीं हो 
( जैसे जलते हुए लोहे भें ) | अतण्व हम धूम से सब जगह अग्नि का अनुमान 
कर सकते है; किन्तु अग्नि से सब जगह धृम का भ्रनुमान नहीं कर सकते । 


दूसरे शब्दों में यों कहिये कि धूम अग्नि का पक्का चिह्न है, किन्तु शरग्नि 
धूम का पक्का चिह्न नहीं । नेयायिक लोग चिह्न को “लिंग” कहते हैं, और 
चिह्न से जिस वस्तु का संकेत ( निर्देश ) होता दे, उसको “'लिंगी” कहते हैं। 
उक्त उदाहरण में घूम 'लिग” है और अग्नि लिगी। लिप्न के द्वारा लिज्ञीं का 
अनुमान होता है। इसलिये लिंगी को 'साध्य' ओर लिग को “साधन 
(अनुमान का हेतु) कहते है। पूर्वोक्त उदाहरण में 'धूम” लिग होने के कारण 
साधन! कहा जायगा और-“अग्नि! लिग होने के कारण साध्य कहा जायगा। 
अतणएव जहाँ व्याप्ति-सम्बन्ध है, बहाँ व्यापक को साध्य और व्याप्य को 
साधन जानना चाहिये | अतएवं यह सिद्ध हुआ कि व्याप्य (लिंग/ से व्यापक 
( लिज्ली ) का बोध हो सकता है| किन्तु व्यापक ( लिश्ली ) से व्याप्य ( लिड् ) 
का नहीं। क्‍योंकि व्यापक ( अग्नि ) व्याप्य ( धूम ) के अतिरिक्त और-ओर 
स्थलों में भी ( जेसे तप्त लौह-खयड में ) रह सकता दे । 
उपाधि---जाचस्पति मिश्र प्रभ्गति कुछ प्राचीन नेयायिकों ने व्याप्ति 


का बहुत ही संक्षिप्त किन्तु सारगर्भिव लक्षण दिया है । 


बे न्‍्याय-दुर्शन 


“अनौपाधिको सस्बन्धः ( व्यात्तिः )” 
अर्थात्‌ जिस सम्बन्ध में “उपाधि” नहीं हो उसे ही व्याप्ति जानना चाहिये। 
यहाँ 'डपाधि? का अर्थ समकना आवश्यक है। 
"उप समीपवर्चिनि आद्ाति स्वकीयं रूपम्‌ इति उपाधिः ।? 

अर्थात जो समीपबरत्तों पदार्थ में अपना रूप दिखलावे, वद्द उपाधि दै। 
जैसे जपापुष्प (ओड्हुल का फूल) के निकटवर्ती स्वच्छ स्फटिक में भी लाली 
की मलक दिखलाई पड़ने लगती है। यह लाली स्फटिक की स्वाभाषिक लाली 
नहीं, किन्तु औपाधिक लाली है। क्योंकि वह उपाधि (ओड्हुल) के संसर्ग से 
प्राप्त हुई है । उपाधि हट जाने पर ओऔपाधिक गुण ( लाली ) भी हट जायगा। 

धूम के साथ आग सब जगह पई जाती है। किन्तु अग्नि के साथ सब 
जगह धूम नहीं पाया जाता । क्योंकि अग्नि के साथ धूम का पाया जाना 
एक दूसरी बात पर निर्भर करता है। वह दै आर्द्रन्थन ( भींगी लकड़ी ) का 
संयोग । इसी को उपाधि कहते हैं। अग्नि के साथ धूम का जो सम्बन्ध है, 
वह इस ( उपाधि ) की अपेक्ता रखता है। अर्थात्‌ वह सम्बन्ध सापेक्ष है, 
निरपेक्ष नहीं । इसीसे उपाधि ( अआर्द्रेन्धन संयोग ) के अभात मे धूम का भी 
अभाव देखने में आता है। और इस उपाधि का अग्नि के साथ कोई 
आवश्यक सम्बन्ध नहीं है । यानी, अग्नि के साथ उसका रहना कोई जरूरी 
नहीं है। इसलिये जब अग्नि के साथ भींगी लकड़ी का संयोग होता दे तब 
धूम की उपलब्धि होती है । जब अग्नि के साथ भींगी लकड़ी का संयोग नहीं 
होता, तब धूम की उपलब्धि नहीं होती । 

मान कीजिये, हम सिद्ध करना चाहते है कि-- 

“जलते हुए लोहे में धूम होगा, क्योंकि वहों अग्नि है ।”? 

यहाँ अग्नि हेतु देकर हम धूम ( साध्य ) की सिद्धि करना चाहते हैं। 
किन्तु यहाँ द्ेतु ( अग्नि ) में साध्य ( घूम ) व्यापक नहीं है। क्योंकि उसमें 
उपाधि लगी हुई है। यह उपाधि धूम (साध्य) के साथ सबंदा पाई जाती है 
किन्तु अग्नि (साधन) के साथ स्बंदा नहीं पाई जाती । इसीलिये उपाधि का 
लक्षण कहा गया है-.. 

“साध्य-व्यापकते सति साधनाव्यापकत्वमू उपाधि; ।* 


भारतीय दशेन परिचय ७३ 


अर्थात्‌ साध्य में व्यापक होते हुए भी जो साधन में व्यापक नहीं दे 
उसीको उपाधि कहते हैं ) 

यदि धूम का अग्नि के साथ निरुपाधिक अर्थात्‌ निरपेद्ता सम्बन्ध रहता 
तो वह्‌ स्वेन्न अग्नि के साथ पाया जाता । किन्तु उपाधिप्रस्त ( भींगी लकड़ी 
के अधीन ) होने के कारण धूम सब कहीं अग्नि के साथ नहीं रहता। 
अतएव धूम अग्नि में व्यापक नहीं है। 

किन्तु अग्नि का धूम के साथ जो सम्बन्ध है वह उपाधिअस्त नहीं है । 
धर्थात्‌ अग्नि धूम के साथ रहने के लिये किसी और बात की अपेक्षा नहीं 
रखता। वद्द इस सम्बन्ध में स्वाधीन है, पराधीन नहीं। इसलिये वह 
धूम में व्यापक है। अथांत्‌ जहाँ-जहाँ घूम रहता है वहां सब जगद्द आग 
रहती है । इसी अनुपाधिक ( उपाधि रहित ) सम्बन्ध को व्याप्ति! 
कहते हैं । 


नव्यन्याय में व्याप्ति का लक्षणु--नव्यन्याय के प्रवर्तक 

गज्ञेश उपाध्याय ने अपने तत्तचिन्तामणि में व्याप्ति की बहुत द्वी सूच्तम बिवे- 
चना की है। उन्होंने कई प्रकार से व्याप्ति का लक्षण करते हुए प्रत्येक का 
सूच्मातिसूद्रम विश्लेषण किया है। उन्हीं के आधार पर नवीन नेयायिक 
गण अपनी कुशाम्र बुद्धि से बाल की खाल निकाला करते हैं । 

यहाँ नव्यन्याय के अनुसार व्याप्ति की मुख्य-मुख्य परिभाषाएं देकर 
उनका विवेचन किया जाता है । 

(१) तत्त्वचिन्तामणि में व्याप्ति की प्रथम परिभाषा यह दी गई है-- 


“सध्यामाववद्वृत्तित्मम्‌' 
इसका सीधा-सादा अर्थ यही दै कि “साध्य (जेसे अग्नि) का अभाव 
जदाँ-जहाँ है, तहाँ-तहाँ यदि द्वेतु ( थूम ) का भी अभाव रहे, तो वहाँ 
व्याप्ति सम्बन्ध समझना चाहिये। जेसे, मील में अग्नि का अभाव है तो 
वहाँ घूस का अभाव भी है। वृक्ष में अग्नि नहीं है तो बहाँ घूम भी नहीं है । 
इसी तरह जदाँ जहाँ अरिन का अभाव है, वहाँ-वहाँ धूम का भी अभाव दे । 
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श्रतएव यहाँ अग्नि का धूम के साथ व्याप्ति-सम्बन्ध है । अर्थात्‌ अग्नि 
धूम का व्यापक दे ( और धूम अग्नि का व्याप्य है ) । 

यह तो मोटा अर्थ हुआ | अब महीन अर्थ समभने की चेष्टा कीजिये । 
किन्तु उसे समभने के लिये पहले अनुयोगिता-प्रतियोगिता भाव का 
सम लेना आवश्यक दे । 


अल॒योगी ओर प्रतियोगी-- पत्ेक सम्बन्ध के लिये दो 
पत्तों का होना आवश्यक है-- 
(१ ) सम्बन्ध का “विषय (> जिसको लेकर सम्बन्ध है ) 
(२ )सम्बन्ध का आधार (> जिसका उक्त बिषय से सम्बन्ध है ) 
मान लीजिये 'क! के साथ 'स्व! का सम्बन्ध है। यहाँ सम्बन्ध 
किसमें स्थापित किया गया है ? 'कः में। इसको अनुयोगी” कहते है । 
ओर, सम्बन्ध किसको लेकर स्थापित किया गया है ? 'ख' को लेकर । 
इसको '“अ्रतियोगी” कहते है । 
एक दूसरा उदाहरण लीजिये। “पात्रे घृतम्‌ ।” 
अर्थात्‌ बर्तन में घी है। यहा बर्तन आधार” और घी “आधेय! दै। 
अथात्‌ दोनों में आधाराधेय सम्बन्ध है। इस सस्बन्ध का अमुयोगी कौन 
है। घी तो नहीं हा सकता। क्योंकि घी में बर्तन नही है, बर्तन में घी है । 
इसलिये यहाँ बतेन को 'अनुयोगी' और घी को प्रतियोगी समभना चाहिये । 
जिस तरह 'सम्बन्ध? में अनुयोगी-प्रतियोगी होते है, उसी तरह “अभाव? 
में भी अतुयोगीअतियोगी होते है। जिस विपय का अभाव होता दे वह 
अभाव का प्रतियोगी कहलाता दे। जिस स्थान में अभाव रहता है, वह 
अभाव का अनुयोगी कदलाता है। जेसे “जल में गन्ध का अभाव है ।? 
यहाँ इस अभाव का अजुयोगी है जल, और प्रतियोगी है गन्ध । दूसरे 
शब्दों में यों कह सकते है कि इस अभाव की अनुयोगिता जलनिछ (जल में) 
है, और प्रतियोगिता गन्धनिष्ठ ( गन्ध में ) है। 
यहाँ प्रतियोगिता और अनुयोगिता गन्ध के अभाव पर अवलम्बित हैं । 
अर्थात्‌ जलनिष्ठ अनुयोगिता और गन्ध निष्ठ प्रतियोगिता का निरूपक झभाव 
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ही दे। इसी तरह 'साध्य” के अभाव को ले लीजिये। इस अभाव के द्वारा 
निरूपित प्रतियोगिता साध्यनिष्ठ है। अतएव नेयायिकों की भाषा में इस 
अभाव को साध्यनिष्ठ प्रतियोगिता निरूपक अभाव कहेंगे । 

यह तो हुआ साध्यामाव” । अब 'वृत्ति! शब्द को लीजिये । दृत्ति का अर्थ 
है स्थिति अर्थात्‌ किसी में वर्तमान रहना । जिसमें आधेय पदार्थ वर्तमान 
रहता है, उसको “आधार? वा “अधिकरण” कहते हैं। जेसे, 'घट में जल 
है। यहाँ घट आधार है। जल आधेय और उसकी बृत्ति (स्थिति ) 
घटनिष्ठ है ( अर्थात्‌ घट में है ) इस तरह, “बट में जल नहीं है ।” यहाँ 
घट आधार है। जल का अभाव आधेय है। ओर उस अभाव की बवृत्ति 
घटनिष्ठ है ( अर्थात्‌ घट में है ) । 

जिस तरह ७ नुयोगिता-प्रतियोगिता सम्बन्ध वा अभाव के द्वारा निरूपित 
होती है,उसी तरह वृत्तित्व आधार के द्वारा निरूपित दोता दे । धट निरूपित 
वृत्तित्व कहने से घट रूपी अधिकरण में जो आधेय है ( से जल ) उसकी 
स्थिति का बोघ होगा। 

अब पूर्वाक्त सूत्र पर फिर से ध्यान दीजिये--- 

“साध्याभाववदवृत्ति वम्‌ ।'* 

अर्थात्‌ साध्य के अभाव का जो अधिकरण (आधार) है, उसमें हेतु की 
वृत्ति ( स्थिति ) का न होना ही व्याप्ति है। जेसे, घूम ओर अग्निवाला 
उदाहरण ले लीजिये। यहॉ साध्य है अग्नि। अतण्ब उसके अमाब को 
कहेंगे अग्निनिष्ठ प्रतियोगिता निहूपक अभाव ( वह अभाव जिसकी प्रतियो- 
गिता अग्नि में है । ) अग्नि के अभाव का अधिकरण ६ वह स्थान जिसमे 
अग्नि नही हो, जेसे तालाब । इस अधिकरण के छारा निरूषित बृत्तित्व 
उन पदार्थों' में हे जो त/लाब के आधेय हैं, जेस जल । धूम मे एसा बृत्तित्व 
नहीं हें । अत०्व उसमें अग्नि की व्याप्ति है । 

इसी निष्कर्प पर पहुंचने के लिये इतना द्राबिड़ी प्राशायाम किया गया 
है। नेयायिकगण इसी बात को अपनी जटिल भाषा में कहेंगे--“साध्यनिछ 
प्रतियोगिता निरूपक अभाव के अधिकरण में हेतु के इत्तित्व का न होना ही 
व्याप्ति का लक्षण है ।” 


७६ न्‍्याय-दरशेन 
व्याप्ति का सिद्धान्त लक्ण-तचचिन्तामणिकार ने सिद्धान्त 


रूप से व्याप्ति का यह लक्षण किया है । 
“हेतुव्यापकसाध्यसामानाधिकरय्य व्याप्ति: । 

अथांत्‌ देतु और उसके व्यापक साध्य का जो 'सामानाधिकरण्यो (एक दी 
अधार में स्थिति ) हो उसे 'व्याप्ति? कहते है । यहाँ उयापक साध्य का झथे 
है हेतु फे समानाधिकरण अभाव का प्रतियोगी नहीं होनेबात्या | अथांत्‌ हेतु 
के साथ जिसका कभी अभाव नही पाया जाय, ऐसा साध्य द्वेतु का व्यापक 
कहलाता दे । ऐसे व्यापक साध्य की व्याप्य द्ेतु में जो सहवर्तिता है, उसी 
को 'व्याप्ति? कहते है । 


व्याप्रिग्रहोपाय---व्याप्त के सम्बन्ध में एक और विचारणीय प्रश्न 
है। वह है “्याप्ति का ज्ञान'। हमें व्याप्ति-सम्बन्ध का ज्ञान क्योंकर होता 
है ? इसके उत्तर में नैयायिक गण कहते हैं--“भूयों दर्शनाव्‌ ।” अर्थात्‌ बारं- 
वार दो वस्तुश्रों का साहचर्य देखने से व्याप्ति का बोध होता दै। जेसे हजारों 
बार रसोईघर मे अग्नि और धूम का सम्बन्ध देखने में आता है। 
किन्तु केबल इतना ही कहना पर्याप्त नही है। भूयोंद्शन ( [२८०९०६८१ 
008८7४०४०॥ ) से लाखों जगह हमें भले ही अग्नि-धूम का सम्बन्ध देखने 
में आये; किन्तु यदि कहीं, एक जगह भी, घूम के साथ अग्नि का सम्बन्ध 
नहीं पाया जाय तो “व्याप्त” कट जाती है। इसलिये केवल बहुत-से स्थलों में 
सहचार होने से ही व्याप्ति की सिद्धि नहीं होती। सहचार के साथ-साथ 
व्यभिचार का अभाव होना भी आवश्यक दै | 


अतएव व्याप्तिशान के लिये दो बातों का ज्ञान होना जरूरी है-- 
(१ ) सहचार का ज्ञान ( +827९९॥८०7६ ॥7 97९5९१०९ ) 


( २ ) व्यभिचा र-ज्ञान का अभाव ( 4876ट7शां पर 3905९7९९ ) 
इसलिये व्याप्तिज्ञान का कारण कटद्दा गया है--.. 
“व्यभिचारज्ञानविरिहसहकतं सहतारज्ञानम्‌ ।” 
धूम के साथ अग्नि का सहचार सब जगदद मित्षता है। जैसे रसोईघर 
में, यज्ञशाल्रा में इत्यादि ( 209७ए८ [॥.$(20० )। धूम के साथ अग्नि का 


भारतीय दशेन परिचय ७ 


व्यभिचार एक जगह भी देखने में नहीं आता । जेसे, पोखरे में धूम नहीं है 
तो वहाँ अग्नि भी नहीं है ( २८४०४४ए८ 75:970० ) इसी अव्यभिचरित 
सहचार सम्बन्ध के ज्ञान से व्याप्ति का बोध होता है । 

यहाँ एक मनोरंजक शंका उत्पन्न होती है। व्याप्ति के बल पर ही भ्रत्येक 
अनुमान किया जाता है। अथांत्‌ अनुमान का अधार है व्याप्ति-सम्बन्ध । 
और, व्याप्ति केसे सिद्ध होती है ? अव्यभिचरित सहचार के ज्ञान से व्याप्ति 
का अनुमान किया जाता है। अतः व्याप्ति का अधार है अनुमान। यहाँ 
अल्ञमान के द्वारा तो हम व्याप्ति को सिद्ध करते हैं ओर फिर इसी व्याप्ति के 
द्वारा अनुमान को सिद्ध करते हैं । यह्‌ “अन्योन्याश्रय दोष! ( 378 पगह 0 
8 0|70९ ) है। 

इस अन्‍्योन्याश्रय दोष से केसे उद्धार हो सकता है ? इसके लिये कुछ 
नेयायिक एक युक्ति का आश्रय लेते हैं | उनका कहना है कि जिस तरह एक 
गाय को देखने से उसकी नित्य सामान्य जाति ( गोत्य ) भी प्रत्यक्ष होती दै, 
उसी तरह स्थान विशेष में धूमाग्नि का साहचर्य देखने से उस साहचर्य का 
नित्यत्व परत्यक्त होता है। जिस ग्रकार 'सामान्यलक्षण ग्रत्यासधि' के द्वारा 
जाति की उपलब्धि होती द्ै,डसी प्रकार “अलौकिक सन्िकर्ष' (579€ए00772) 
ए८7०९ए०४०० ) के द्वारा व्याप्ति की भी उपलब्धि होती है । अतणएव व्याप्ति- 
ज्ञान प्रत्यक्-सिद्ध है, अनुमान-सिद्ध नहीं। इसलिये उसे अनुमान का 
आधार मानने में अन्योन्याश्रय दोष नहीं लगता । 


व्याप्तिविषषक समस्या---व्प्ति के विषय में कुछ शंकाएँ 
उठाई जा सकती हैं । 'पब॑त पर अग्नि है? यहाँ अग्नि और पर्वत में संयोग 
सम्बन्ध है, समवाय नहीं । अर्थात्‌ संयोग सम्बन्ध से तो अग्नि की स्थिति 
पर्व॑त पर है किन्तु समवाय सम्बन्ध से उसकी स्थिति नहीं है। और जब 
( समवाय सम्बन्ध से ) अग्नि की स्थिति पबत में नहीं हैं तब बहाँ उसका 
अभाव मानना पड़ेगा। अर्थात्‌ यह कहना पड़ेगा कि वहाँ साध्य का अभाव 
है। और उस साध्य के अभाव में भी देतु ( धूम ) देखने में आता है । तब 
हेतु के साथ साध्य का सामानाधिकरयय कहाँ रहा अर्थात्‌ घूस में अग्नि 


की व्याप्ति कहाँ रही * 


ज्ध न्याय-दशेन 


इसी तरह कहा जा सकता है कि पर्यत पर महानसीय ( रसोई घर का ) 
अग्नि तो नही है | अर्थात्‌ उसमें अग्निविशोष का अभाव है। और इस तरह 
साध्य ( अग्नि ) का अभाव रहते हुए भी हेतु ( धूम ) पाया जाता है। अत- 
एव दोनों में व्याप्ति-सम्बग्ध नही माना जा सकता। 

अवच्लेदक धृमें--उपर्युक्त शंकाओं का समाधान करने के लिये हमें 

साध्य का धर्म और सन्बन्ध पहचानना चाहिये | जब हम कहते है कि पर्वत 
पर अग्नि है? तो हमारा अर्थ किस अग्नि से रहता है? चूल्हे की आग से या 
सामान्य अग्नि से ? हम पंत में केवल्न सामान्य अग्नि सिद्ध करना चाहते 
है, कोई विशिष्ट अग्नि नही। अर्थात्‌ यहाँ विशुद्ध अग्नित्व धर्म को लेकर ही 
हम साध्य की सिद्धि करना चाहते है | अतएवं यहाँ जो अग्नित्व धर्म है वही 
साध्यता का सूचक या परिचायक दे। इसलिये इसको 'साध्यतावच्छेदक' 
(साध्यता का अवच्छेदक वा बोधक) धर्म कहते है । पबेत पर जो अग्नि है 
बह इसी (साध्यताबच्छेदक) धर्म से अवच्छित्न (व्यक्त) है | 

अतः यहाँ साध्यतावच्छेदक धर्मावच्छिन्न का अथ हुआ विशुद्ध अग्नित्व 
धर्मवाला अग्नि, न कि महानसीय अग्नित्व धमंवाला अग्नि | ऐसे अग्नि का 
पबत में अथवा धूम के और किसी आधार मे अभाव नहीं रह सकता | 
इसलिये व्याप्रि-सम्बन्ध के व्रिपय में जो शंका की गई है वह निमूल है । 

इसी तरह समवायवाती शका को ले लीजिये। पबंत पर अग्नि का 
संयोग सम्बन्ध सिद्ध करना अभीष्ट है न कि समवाय | पर्वत में अग्नि का 
समवाय होना ही असम्भव हैं। क्योंकि समवाय के लिये अन्ञाज्डी भाव 
होना आवश्यक है । पवत और अग्नि में अक्लाज्ली सम्बन्ध नहीं होता। 
केवल संयोग मात्र होता है। अतण्व पर्वेतस्थ अग्नि की साध्यता संयोग 
सम्बन्ध को लोकर है। अर्थात यहाँ साध्यता का अवच्छेदक ( बोघक « 
सम्बन्ध है संयाग । 

अतण्व यहाँ साध्यतावच्छेक सम्बन्धावच्छिन्न का अर्थ हुआ संयोग 
सम्बन्धवाल्रा अग्नि। ऐसे अग्नि का पव॑त, अथवा घूम के और किसी 


आधार में, अभाव नहीं रह राकता । इसलिये साध्य के हेतु और सामाना- 
घधिकरगय में फोई बाघा नहीं पहुचती | 


भारतीय दशोन परिचय है 


इसी तरह पदव॑त में जो धूम है उसका धर्म ह 'साधारण घूमत्वो (न कि 
धूम का एक खास रंग या आकार )। यह द्वेतुत्वावच्छेदक धर्म हुआ । पवत 
के साथ धूम का सम्बन्ध है 'संयोग' ( न कि समवाय )। यह हेतुत्वावच्छे- 
दक सम्बन्ध हुआ। 

जहाँ 'साध्य? शब्द का प्रयोग हो, वहाँ साध्यताबच्छेदक धर्मावच्छिन्न 
साध्यतावच्छेद्क सम्बन्धावच्छिन्न ( अथांत्‌ निर्दिष्ट धर्म और सम्बन्धवाला ) 
साध्य समभना चाहिये। इसी प्रकार हेतु से हेतुत्वावच्छेदक धर्मावच्छिन्न 
हेत॒त्वावच्छेदक सम्बन्धावच्छिन्न का अथे ग्रहण करना चाहिये | 


हेतु ओर साध्य का समानाधिकरण्य--अतण्ख हेठु और 

साध्य के समानाधिकरणय का अथे हुआ “निर्दिष्ट धर्म और सम्बन्ध के साथ 
दोनों का एक जगह रहना |” जेसे, अग्नि और धूम अपने सामान्य धर्म ओर 
संयोग सम्बन्ध से सहवर्त्ती रहते है । 

साध्य के व्यापक होने का अर्थ है--जहाँ-जहाँ द्वेतु हे, तहाँ-तहाँ उसका 
पाया जाना। अर्थात्‌ जहाँ हेतु है तहाँ उसका अभाव नही पाया जाता । यानी, 
हेतु के अधिक रण में साध्य का अभाव नहीं होना । या देतु और साध्याभाव 
का सामानाधिकरणय नहीं होना । 

नव्यन्याय की लच्छेदार भाषा की चाशनी चखनी हो तो इसी बात को 
इस प्रकार सुनिये-- 

प्साध्यतावच्छेदक धर्मोवच्छिन साध्यतावच्छेदक सम्बन्धावच्छिन् निष्ठप्रतियों- 
गिता निरूपक अभाव का हेतुत्वावच्छेदक धर्मावच्छित्र हेतुत्वावच्छेदक सम्बन्धाव- 
च्छित्न के साथ सामानाधिकरण्य नहीं होना ही 'व्याप्ति' है।' 


उपमान 


[ उपसमान और उपमिति--उपसान का लक्षण--उपमिति का स्वरूप-- उपमान के 
सम्बन्ध में मतभेद--उपमान का मद्दृत्त्व ] 


उपमान ओर उपमिति-..-उपमान का अर्थ है 'उपमीयते अनेन 
इति उपसानम्‌ | उपमा वा सादृश्य के आधार पर जो ज्ञान प्राप्त किया जाता 
है, उसे उपमिति कहते हैं । मान लीजिये, कोई नागरिक है जिसने गवय 
( नील गाय ) नामक जन्तु को नहीं देखा है। उसे जंगल के निकटवर्ती किसी 
ग्रामीण के द्वारा यह मालूम होता है कि गाय के समान ही गवय का भी 
आकार-प्रकार होता है । अब वह जंगल में जाता है। वहाँ गोसरश जनन्‍्तु 
उसे दिग्बलाई पड़ता है, जिसे उसने पहले कभी देखा नहीं है । किन्तु गबय का 
जो वर्णन उसने सुन रखा है, सो उस जन्तु विशेष पर घटित हो जाने के कारण 
वह समभक लेता है कि यही गवय है । अब इस ज्ञान के स्वरूप पर विचार 
कीजिये । 'यह गवय है” ऐसा ज्ञान उस नागरिक को केसे उत्पन्न होता है ? 
यदि उसे यह मालूम नहीं रहता कि 'गोसटश गवय होता है ”? तो उस जन्‍्तु 
को देखने पर भी उपयु क्त ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती | इसलिये 'साधरय ज्ञान 


पर ही उपभिति का अस्तित्व निर्भर करता है। यही साह॒श्यज्ञान उपमिति 
का कारण वा उपमान कहलाता है ।#& 


उपमान का लंक्षणं--महर्षि योतम कहते है-- 
प्रसिद्ध साधम्यात्‌ साध्यसाधनमुपमानम्‌ | 
न्‍-न्‍्या यू ० ५४१६ 
प्रसिद्ध बस्तु ( यथा गौ ) के _साधम्यं से अप्रसिद्ध वस्तु ( यथा गबय ) 


*उपमितिकरशास्‌ ( उपमानम्‌ )। तन्ञ सावश्यज्ञानम्‌ । 


भारतीय दर्शन परिचय घर 


का ज्ञान आप्त करना ही 'उपमिति? है। उपमिति का साधन ही उपमान ग्रमाए 
कहलाता है । + 
हरिभद्र छरि सी इन्हीं शब्दों में उपसान की परिभाषा देते हैं- 
प्रतिद्धवस्तुसाधम्यात्‌ू अग्रसिदस्य साधनम्‌ । 
उपमान समाख्यातं यथा. गौयवयस्तथा । 
---घड॒दर्शन समुच्चय 

ज्ञात पदार्थ के साह॒श्य से अज्ञात पदार्थ का ज्ञान कराना ही उपमान का 

काम है ! इसलिये कहा गया है-- 
'पनज्नातेन सामान्यात्‌ ग्रज्ञापनीयस्य ग्रज्ञापनमुपम्ानम ।” 
भाष्यकार कहते है-- 
उपमानं सारूप्य ज्ञानसू 

अर्थात्‌ सारूप्य का ज्ञान ही उपमान प्रमाण है । यह सारूप्य है क्‍या 
केवल किसी अंश में समानता होने से ही सारूप्य नहीं हो सकता । जेसे 
काला रंग होने के कारण ही कौआ और हाथी ये दोनों सरूप नहीं कह्टे 
जायँगे। ४8 सारूप्य के लिये जाति या सामान्य की समानता होना आवश्यक 
है। इसीलिये भाष्यकार फिर कहते है--- 

सारूप्यं तु सामान्‍्ययोगः 

कौए और कोयल में समानजातीयता है, इसलिये दोनों में सारूप्य 
सम्बन्ध कहा जा सकता है । कौए और हाथी में समानजातीयता नहीं है, 
इसलिये दोनों में सारूप्य सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता | 





+ खद्थश्च प्रसिद्धस्थ पूर्वप्रमितस्य गवादेः साधम्यात्‌ सारश्यात्‌ त्तजातात साध्यस्य 
गवयादिपद्वाच्य स्वस्थ साधन पिद्धिरुपमानमुपमितिः । यत दइत्यध्याद्ारेण च 
करणलच्षणम्‌ । 

+ सामान्य का अर्थ है अनुगत घर्म” । भाष्यकार कहते ईं, “या समानां बुद्धि प्रसूते 
भिन्‍नेध्वधिकरणेषु यथा वहुनीतरेतरतो न व्यावत्तन्ते योउर्थनिकन्न प्रत्ययानुश्॒त्ति निमित्त 
तत्सामान्यम्‌ । 


घ्प्य न्याय-द्शन 


उपमिति का स्वरूप... उपसात करण है और उपमति फल 
है | नैयायिकों का कहना दै कि वन में गोसद॒श पिंड को देखकर उसमें गवय 
पद्‌ बाच्यत्व की जो प्रतीति होती है, वही उपमिति रूपी फल्ल है। इस संज्ञा 
संज्षि-सम्बन्ध के ज्ञान का कारण है “अति देश वाक्या्थ का स्मरण । अतिदेश 
का अथे है, 


एकत्र श्रृतस्थान्य त्र सम्बन्धः 
'गवय? 'वाचकः वा संज्ञा दै। उसका वाच्य ( सज्ञी ) पहले देंखा नहीं 
गया है । हॉ, वह बाच्य पदार्थ गोसटश होता है, इतना पहले से विदित है। 
अब बन में उस गोसहश पिड को देखने पर गवय शब्दु के शक्तिप्रह का 
स्मरण हो जाता है और उस दृश्यमान पिड में गवय? संज्ञा का सम्बन्ध 
स्थापित हो जाता है। यही वाच्य-वाचक सम्बन्ध की उपपत्ति उगमितति रूपी 
फल है । 
उपमान के सम्बन्ध में मतभेद--उपसान के सम्बन्ध में 
दार्शनिकों का घोर विवाद है। दिडनागाचाय्य उपमान को प्रत्यक्ष से भिन्न 
नहीं मानते है | वेशेषिकृगण उपमान को अनुमान के अन्तर्गत ही समाविष्ट 
कर लेते है। भासवज्ञ इसे शब्द से अभिन्न सममते है। सांझ्य मतानुसार 
उपमान शब्दपूव॑क प्रत्यक्ष के अतिरिक्त और कुछ नही है। 
नेयायिकों को इन सभी आत्तेपों का उत्तर देना पड़ता है। सिद्धान्त- 
मुक्नावली में उपयु क्त मतों का खयडन कर यह दिखाया गया है कि उपमान 
का अन्त्भाव प्रत्यक्ष, अजुमान वा शब्द मे नहीं हो सकता है । बस्तुतः उपमान 
में प्रत्य्त, अनुमान और शब्द इन तीनों के अंश रहते है। पहले शब्द द्वारा 
गो-गवय-साह॒श्य का ज्ञान होदा है। फिर प्रत्यक्ष द्वारा गोसहश पिड का 
साज्ञात्कार होता है | तदनन्तर अनुमान हारा उसका गबय होना सूचित 
होता है । 
नोट--उपमान प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता । क्योंकि प्रत्यक्ष द्वारा केबल गोसदश 


पिड की प्रतीति होती है, गवय की नद्दी । यहां अनुमान प्रमाण भी नहीं माना जा 
सकता । क्योंकि अनुमान प्रताक्षमूलक होता है और यहां गवय का पहले कभी प्रत्यक्षा- 


भारतीय दर्शन परिचय ष्द३ 


नुभव नही हुआ है । यहाँ लिंग ( गोसादश्य ) झोर साध्य ( गवय ) का व्याध्तिसम्बन्ध 
अदहृष्ट होने के कारण अनुमान की तिद्धि नही हो सकती । शब्द भी उपमिति का कारण 
नही हो सकता । क्योंकि शब्द से “गोगवय-साहश्य” का ज्ञान होता है, पिंडविशेष में गवय- 
पद्‌ बाच्यत्व का नहीं । इस कारण उपमान सपयु क्व तीनो प्रमाणो से भिन्‍न एक र्व॒तन्त्र 
प्रमाण माना जाता है । 


उपमान का महत्त्व भाष्यकार तेतस्थायन उपसान प्रमाण 


की डपयोगिता का जोरों में समर्थन करते हैं। उनका कहना है कि बहुत-से 
मैसे अदृष्ट पदार्थ है जिनका उपमान प्रमाण द्वारा आविष्कार किया जा सकता 
हे । आयुर्वेद प्रश्नति विज्ञानों में प्रसिद्ध साधम्य के आधार पर ह्वी अनेक 
अपरिचित ओऔपधादि द्र॒व्यों का वर्शन मिलता है | जेसे मूं ग के सदृश मुद्ग- 
पर्णो होती है ।& इन वचनों से नाना अज्ञात पदार्था' का उद्धार हो सकता दै 
जो अत्यन्त ही उपयोगी और लोको पकारी सिद्ध दो सकते है। इस प्रकार 
जपमान प्रमाण का अपना प्रथक महत्व दे । 





+ यथा मुद्गस्तथा सुदुगपर्णी यथा माषस्तथा माषपर्सी इत्युपमाने प्रयुक्त उपसानात्‌ 
संज्ञा-संज्ञि सम्बन्ध प्रतिपद्ममानस्तामोषधी सैषज्याय हरति । 


शब्द 
[ ध्वन्यात्मक और वर्शात्मक शब्द--शब्द का संकेत--आजानिक और आधुनिक 
संकेत- पद्‌- व्यक्ति- जाति--आकृति--पद की शक्ति--अवयवार्थ और समुदायाथ-- 
पद्‌ के भेद--रूढ़, यौगिक और योगरूढ़ __स्फोटव|द---वाक्य-- आरारकाज्ञा-- भासत्ति--- 
योग्यता--तएपपर्य--अभिधा और लक्षणा- जहल्लक्षणा---अजद॒ल्लक्ञरा --शब्द्प्रभाएण'--- 
दृष्टान और अदृष्ा्थ शब्द--बैदिक वाक्य -वेद की प्रामाशिकता --शब्दानित्यत्ववाद--+ 


शब्द और भ्र्थ का सम्बन्ध ] 


घ्वन्यात्मक ओर वर्णात्मक शब्द- 
श्रोत्रयहणों योष्थः स शब्द: 

श्रोश्नेन्द्रिय का जो विषय होता दै, वह “शब्द” कहलाता है । 

शब्द दो प्रकार के द्वोते है--# 

(१) ध्वन्यात्मक ( 2707/(6 )-जिसमे केवल ध्वनिमान्र सुन 
पड़ती है, अक्षर स्फुटित नहीं होता | जेसे ढोल की आवाज । 

वर्णात्मक ( 47070०]४६४ )--जिसमें कयठ तालु, आदि के संयोग से स्वर 
व्यब्जनों का उच्चारण स्फुटित दो जाता हे । जेसे, मनुष्य की आवाज ! 

वर्णात्मक शब्द भी दो प्रकार के होते हैं-- 


(१) सार्थक--जिससे कुछ भर्थ-विशेष का बोध हो । जेसे, घट, पट, गो 
इत्यादि। । 


# शब्दों द्विविध: ध्वन्यात्मकः वर्णात्मकश्व । तत्रायो भेरीमदज्ञादी प्रप्तिदः । द्विततीयः 
संस्कृतभाषादिरूप शब्दः । 
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(२) निरथंक--जिससे कुछ अर्थ नहीं निकले। जेसे शिशु का उधारण, 

उम्‌ बुमू इत्यादि । 
शब्द का से केत्‌-_ सार्थक शब्द संज्ञा, क्रिया अदि के भेद से कई 

प्रकार के दोते हैं। इन शब्दों में एक विशेष अर्थ प्रकाश करने की शक्ति रहती 
है। जेसे अरब! कहने से एक जन्तुविशेष का जोध द्वोता दे, “गमन! कहने से 
एक क्रिया-बिशेष का बोध द्वोता हे । इस अर्थद्योतन शक्ति को 'संकेतः कहते हैं । 

शब्द में शक्ति कहाँ से आती है ९ इस श्रश्न पर ज््याय और मीमांसा 
में मतभेद है। मीमांसकों के मतानुसार शब्द की शक्ति नेसगिक ( 7०६77०)) 
ओर नित्य है । नेयायिक यह नहीं मानते । उनका कहना है कि शब्द और 
अर्थ में स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं है, कृत्रिम (०००४९८॥४०००)) सम्बन्ध दै। 
अर्थात्‌ शब्द इच्छा-निर्मित सकेत मात्र दै। चाहे वह संकेत ईश्बरकठ क 
हो या मनुष्य-कतृ क । 

नोट--शब्द के धारा जो पदार्थ इड्डित वा सूचित होता है, घद “वाक्य”कहलाता 
है। शब्द उस वस्तु का सूचक चिह्न वा संकेत ( ४७7770 ) मात्र है । इसलिये घदद 
ध्ाचको कहलाता है । 


आजानिक ओर आधुनिक संकेत-संकेत दो प्रकार का 
साला गया है-- 

(?/ आजानिक--अथात्‌ जो संकेत अज्ञात काल से चला आता है। 
धटो शब्द से जो पात्रविशेष का बोध होता है, वह हमारा आपका दिया 
हुआ नहीं दे । यह अर्थ घट शब्द में किसने दिया यह नहीं मालूम । हम 
इतना दी जानते है कि 'घट? शब्द में इस अरथविशेष को व्यंजित करने का 
सामथ्य हे। अर्थात्‌ 'घट? शब्द में एक प्रसिद्ध शक्ति हे । इस शक्ति को 
आजानिक कद्दते हैं । 

(२) आधुनिक -अर्थात्‌ जो संकेत फिसी की इच्छा मात्र से दिया 
गया हो। जेसे, एयागलाल' से आप एक व्यक्तिविशेष का अर्थ प्रहण करते 


न्याय-द्शेन प्प६ 


हैं। यह नाम उसके माता-पिता के इच्छानुसार दिया गया। यानी, किसी 
सनुष्य ने अपने लड़के का संकेत 'श्यामलाल” शब्द से किया। श्यामलाल 
का यह अर्थ सामयिक है । किसी स्थान में कुछ लोगों ने कुछ समय के 
लिये यह्‌ संकेत मान लिया है । इसलिये यह आधुनिक संकेत कहलाता है । 
नोट--श्राचार्यों ने आरजानिक संकेत के लिये 'शक्तिः* और आध्निक सकेत के 
लिये परिसाषा नाम का व्यवहार किया है । 
पृदु-- शक्तिमान्‌ शब्द को पद कहते है। जिस शब्द में एक अर्थ- 
विशेष द्योतन करने की शक्ति रहती है वह पद्‌ कहलाता है। 


यहाँ एक प्रश्न उठता है कि शब्द में किस अर्थ को प्रकाश करने की 
शक्ति है | 


(१ ) व्यक्ति-विशेष ( [00एंतेप। )को ९ 
अथवा (२ ) जाति-विशेष ( (एताएटहत। ) को ? 
अथवा ( ३) आकृति- बशेप ( 7१079) ) को ? 


व्यक्ति--व्यक्ति का अर्थ है बद वस्तु जो अपने गरणों के साथ व्यक्त 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष हो सके । 
“व्यक्ति गृ णविशेषाश्रयो मत्ति/* 
( न्‍्या० सू० २।२।६७ ) 
अथांत्‌ गुणों का आधारस्वरूप जो मूत्तिवान्‌ द्रव्य है वही व्यक्ति है | 
जिस द्रव्य में घट के विशिष्ट गुण मोजद हो, वह घट है। और प्रत्येक 
घट प्रथकप्रथक्‌ व्यक्ति है । 
जांति-- जावि का लक्षण है-- 
“समानप्रसवात्मिका जाति; ।” 
( न्‍या० सृ० २२॥६६ ) 
* ऊुँछे चाय इसका इश्वरकतृ क मानते हू । तकसंग्रहकार कहते ह--''अस्मात 
पदात्‌ अयमथः बोद्धन्यः” इति इश्वरसक्रतः शक्तिः ।? अर्थात्‌ घट” पद से जो घड़े 
का बोध होता दे, यद संकेत ( मानी ) इश्वरप्रदत्त है। इसी का नाम शक्ति है 
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अर्थात्त भिन्न-भिन्न व्यक्तियों में रहते हुए भी जो एक-सी जानी जाय 
बह जाति है। संसार में घट असंख्य हैं, किन्तु उनकी जाति ( घटत्व ) एक 
ही है। समान जाति के कारण भिन्न-भिन्न द्रव्य होते हुए भी सभी घड़े एक 
हो नाम से पुकारे जाते हैं। 'पट” आदि वस्तुओं की जाति भिन्न है। 
अतएब वे घट “बर्ग” में नहीं आते । 
आकृति--आ्रकृति के द्वारा ही जाति पहचानी जाती है। 


प्आकृति जाति लिब्लाख्या । 
( न्‍या० सू० ।२।२।६४५ ) 

आकृति का अर्थ दे स्वरूप अथवा अंगों की रचना। सींग, पूछ, खुर, 
सिर और गर्दन आदि की शकल से हम पहचान ते है कि यह “गाय! हैं। 
पेंदी, विस्तार और मुँह की बनावट से पहचान जाते है कि यह “घड़ा' दै। 

अब प्रः्न यह है कि गो” पद से किस अर्थ का बोध होता है ९? “गाय! 
नामधारी व्यक्तियों का? अथवा गो की जाति का ? अथवा गाय की 
आकृति का ? 

पद की शक्ति--अब गो? शब्द के भिन्न-भिन्न प्रयोगों पर ध्यान 

दीजिये । 

(क ) गाय चरती दै। 

(ख ) गायों का रु'ड बेठा दे । 

( ग) गाय का दान कीजिये। 

(घ ) गाय को भूसा खिलाइये । 

इन प्रयोगों को देखने से मालूम होता दे कि गाय से “आकृति” का अर्थ 
नहीं लिया गया है; क्योंकि गाय की आक्वति तो नहीं चरती है। इसी 
तरह जाति का श्र्थ भी सन्जत नहीं होता। क्योंकि गोत्व जाति को तो 
भूसा नहीं खिल्लाया जा सकता । झतएक यह स्पष्द दे कि गो! शब्द व्यक्ति 
के अर्थ में प्रयुक्त दोता है । 


चर न्‍्याय-दशेन 


किन्तु ऐसा मानने से एक कठिनता आ पड़ती है। गो” पद से हम किस- 
किस व्यक्ति का प्रहण करें ? और किस-किस व्यक्ति का अहण न करें ? यह्द 
केसे जाना जा सकता दै ? सामने जो व्यक्ति ( गाय या नीलगाय ) दे, बह 
गोपद बाच्य है या नहीं इसका निश्चय केसे होता है ? आकृति देख कर दी 
तो इसका निश्चय होता है। नीलगाय या हरिण की आकृति गाय की आकृति 
से भिन्‍न होती है । अतएव उसे गो? नही कद्दते । जिन व्यक्तियों में गाय की 
आकृति पाई जाती हैं, उन्हें ही “गो! कहते है। अतएव यह कहना पड़ेगा 
कि “गो! पद से आहृति विशिष्ट व्यक्ति का ही ग्रहण होता है । 


किन्तु तो भी एक कठिनता रह जाती है। यदि मिट्टी की गाय बनाकर 
रख दी जाय ( जिसकी आकृति हूबहू गाय की हो ) तो गो” पद से डसका 
बोध नहीं होगा | “गाय को नहलाओ” “गाय को भूसा खिलाओ” आदि 
वाक्य कहने से उस मूर्ति ( आक्ृति-विशिष्ट व्यक्ति ) का ग्रहण नहीं होगा । 
क्योंकि उसमें गोत्व जाति नहीं है । 


“व्यक्तया छवियुक्तेष्प्यप्रसब्नाव्‌ प्रोक्षणादीना मृदूगवके जातिए” । 
न्‍्या० सू० २३२६१ 

अतएव सिद्ध हे कि आकृति-जाति-विशिष्ट व्यक्ति का ही ग्रहण “गो” पद्‌ से 
हो सकता है। अर्थात्‌ पद से व्यक्ति आकृति और जाति इन तीनो का बोध 
होता हे । 

व्यक्तयाकृतिजातयस्तु पर्दाथ: 
“नया० सू० २१२६३ 
को! पदु कहने से व्यक्ति विशेष का ग्रहण होता है, आकृति विशेष की 


सूचना मिलती है, और जाति विशेष का निर्देश होता है। यही नेयायिकों का 
मत हैं । 


अवयवाथ ओर समुदायाथ --.प८ का अर्थ किस पर निर्भर 


करता है ? वर्णसमुदाय ( अच्त रसमूह ) पर अथवा धातुप्रकृति प्रत्ययादि के 
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संयोग पर ? दूसरे शब्दों में यों कहिये कि पद का अर्थ स्वाघीन है अथवा 
व्युत्पत्ति के अधीन ? नेयायिकों का मत दे कि दोनों प्रकार के पद दोते हैं । 
कुछ पद ऐसे होते है, जिनमें व्युत्पत्ति के अनुसार अर्थ होता हे। जेसे पाचक । 
यहाँ पच्‌ धातु ( पकाना ) में अबू प्रत्यय ( कर्त्तासुचक ) क्गने से 'पाचक! 
शब्द निष्पन्न हुआ है| अतएव इस शब्द की शक्ति धात्वथ और भ्नत्ययार्थ 
इन दोनों अवययों के अधीन हे। इसको “अवयवार्थ! कहते है । और कुछ 
शब्द ऐसे होते हैं जिनका अर्थ व्युत्पत्ति पर निर्भर नहीं करता। जैसे, गो । 
यहाँ गम्‌ धातु ( जाना ) में डोस्‌ ( कत्तों-सूचक ) प्रत्यय लगने से यह शब्द 
बना है। अतएव व्युत्पत्ति के अनुसार इसका अर्थ होगा गमनशील। किन्तु 
गमनशील तो बहुत-से पदार्थ है। मनुष्य, घोड़ा, द्वाथी, सभी चलते हैं । 
किन्तु उन्हें, तो हम 'गो? नहीं कहते । “गो” कहने से एक खास पशु का बोध 
होता है । अतएव यहाँ 'गो” की शक्ति धात्वर्थ और भ्रत्ययार्थ से स्ववन्त्र हे । 
व्युत्पत्ति क साथ अर्थ का सम्बन्ध नहीं है । केवल गू + ओ इन दो वर्णों 
के समुदाय पर ही अर्थ निर्भर करता है। ऐसे अर्थ को “समुदायाध॑” 
कहते है । 

पद के भेद्‌-...अवयबार्थ और ससुदायार्थ के अजुसार पढ़ों के 


निम्नलिखित भेद किये जाते है-- (१) रूढ़ (२) यौगिक भोर 
(३ ) योगरूढ़ । 

१ रूढहू.....जिस पद की प्रकृति ( प्रयोग ) व्युत्पत्ति के अघीन नहीं, 
बह रूढ़ कहलाता है। जेसे, घट, पट, जल, वृष्त इत्यादि । इनका अर्थ घातु- 
प्रत्ययादि अवयबों पर निर्भर नहीं करता। श्रथोत्‌ ये अवयवाथे में प्रयुक्त 
नहीं होते । 'घ' '“ट” इन वर्णो' के समुदाय में ही शक्ति हें। इसलिये यह पद 
समुदायाथ में प्रयुक्त होता दे । 

नोट---यहाँ एक मनोर॑जक शंका है । 'घः और 'ट? ये दोनों खण्ड निरथक हैं। 
केवल 'घ” कहने से कुछ अर्थ नद्दी निकलता। तब “ट? कहते हैं | किन्तु उतका भी कुछ 
अर्थ नहीं होता । अब ये दो निरर्थक शब्द एक सार्थक पद की सृष्टि कैसे कर सकते हैं ! 
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यदि यद्द कहिमे कि दोनों के संयोग में शक्ति है तो यह शंका उत्पन्न द्ोती है कि दोनों 
में संयोग दी केसे संभव है ! जब 'घ' था तब 'ट? नहीं और जब 'ट” हुआ तबतक “घ! 
ही लुप्त हो गया । क्योंकि उच्चारण होते ही शब्द विलीन दो जाता दै। फिर भाव ओर 
अभाव का संयोग केस दो सकता है १ 


वैयाकरण पद में स्फोट शक्ति की कल्पना करते है। उनका कहना है कि शक्ति वर्णों 
में नहीं, प्रत्युत अखराड समूह में रहती है। घर्ण का उचारण उम शक्ति को ब्यक्त करता है, 
उत्पन्न नहीं । पद से प्रथक्‌ शब्द-खरडडों में कुछ भी शक्ति नहीं रहती । व” और “द” की 
ध्वनियों में शक्कि नहीं है । 'घट” का जो अखरड शब्दात्मा है उसमें शक्ति है। इस शक्कि 
का नाम 'स्फोट' है। जिस प्रकार कई पुष्प सूत्र में प्रथित होकर ही माला बन सकते हैं, 
उसी प्रकार भिन्‍न भिन्‍न बर्णा पद-स्फोट में समन्वित होकर द्वी अर्थ प्रकाश कर सकते हैं । 
नैयायिकगण स्फोटवाद का आश्रय नहीं लेते । उनका कहना दे कि 'घ? 
आर “ट' इन दोनों वर्णो' के ही समुदाय में शक्ति हे। इनसे प्रथक्‌ कोई 
शब्दात्मा मानना व्यर्थ हे। जब घट का अन्तिम “८” उच्चरित होता है तब 
हमारे मन में पूववर्ततो बे 'घ! का संस्कार भी स्मृति के द्वारा बना रहता 
है। इन दोनों के संयोय से ही विशेषार्थ द्योतक शक्ति उत्पन्न होती है । 
“तत्तद्र्ण संस्कारसहित चरमवर्णोपलम्भेन तद्यज्षके नेवोपपति:'! 
---सिद्धान्तमुक्कावली 
5, योगिकर-जिस पद की भ्रवृत्ति व्युत्पत्ति ( प्रकृति प्रत्यय ) के 
अनुसार होती दे, उसे यौगिक कद्दते है । जेसे, दाता । यहाँ दा ( देना ) घातु 
में तूच्‌ ( कत्तां सूचक ) प्रत्यय लगाने से यह शब्द व्युत्पन्न हुआ है । इस शब्द 
का अर्थ इन्हीं अवयबों ( धातु और प्रत्यय ) के अधीन है । अतएवं यौगिक 
पदों का व्यवद्दार अवयबाथे में होता है । 


- 3 योगरूढु--जिस पद का अथे कुछ तो अवयव पर निर्भर करे 


ओर कुछ समुदाय पर, उसे वोयरूढ़ कद्ते है । जेसे, पहुज । इसका अवयवार्थ 
हुआ जो कीचड़ में उत्पन्न हो !! कमल कीचड़ में ही उत्पन्न होता है। अ्रतएव 
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यहाँ अवयवों ( पंक+ज ) के साथ अर्थ का सम्बन्ध है। अतणएब पेंकज 
योगिक हुआ । किन्तु साथ ही साथ यद््‌ भी देखने में आता है कि कीचड़ में 
आर और भी बहुत सी चीजें ( जेसे, कुमुद, कसेरू बगैरह ) पेदा होती हैं । 
पर पं+>ज कहने से उनका बोध नहीं होता | और बहुत से कमल ऐसे भी द्दोते 
है जो शुष्क स्थल में उगते है | ये स्थलपझ पंक में उत्पन्न नहीं होते हुए भी 
“पंकज? शब्द से ग्रहीत होल्ने हैं| अतः पंकज? पद में व्युत्पत्यर्थ से विशेष शक्ति 
( समुदायार्थ ) ही है। अर्थात्‌ यह रूढ भी है । ऐसे पदों को योगरूढ़ कहते है. 
क्योंकि वे अंशत: यौगिक और अंशतः रूढ़ है। इनमें अवयवार्थ और 
समुदायार्थ दोनों का समन्वय रहता है । 


वाक्य... पदों के समूह का नाम “वाक्य! है | 
“वाक्य पद्समृह:”? 
वाक्य से जो अर्थ निकलता दे उसे शाब्दबोध अथवा वाक्याथेज्ञान 
(५९४५) (०९7007) कहते है । शाब्दबोध के लिये प्राचीन आचार्य तीन 
वस्तुओं की अपेच्ता मानते है--( १ ) श्राकांक्षा, /९/ योग्यता, (२/ सर्विधि 
वा आसत्ति । 


६. आकांता-- 
वाक्य में एक पद को दूसरे पद की अपेक्षा रहती है । 
“गाय करती है ।” 

यहाँ 'गाय” उद्देश्य (5७४)]०८0 है और “चरती है? विधेय ([१700।07।९) । 
केवल 'गाय? इतना कहने से वाक्याथे का बोध नहीं होता | इसी तरह केवल 
“चरती है' इतना कहने से शाब्दबोध की प्रतीति नहीं होती । जब दोनों का 
( उद्देश्य-विधेय का ) परस्पर अन्वय होता है तब अथ निकलता दे । इसी 
तरह 'केशव खीर खाता है” यहाँ कत्त पद ( केशव ) कर्मपद (खीर ) और 
क्रियापद ( खाता है ), इनमें प्रत्येक पद्‌ एक दूसरे की अपेक्षा रखता है । 

केशब-- क्‍या करता है ? खाता है। 
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खाता है--कौन १ केशव । 

केशव खाता हे-- क्या चीज--खीर । 

इसी अपेक्षा का नाम है आकांक्षा! । 

केवल पदों के समूह से ही शाब्दबोध नहीं हो सकता | यदि हम कहें कि 

गाय-केशव-खीर तो इनसे अर्थ नहीं निकलता । क्योंकि इन पढ़ों में 
आकांच्ता' नहीं है। आकांक्तित ( परस्परापेक्षी ) पदों से ही वाक्यार्थज्ञान 
होता है । 


तकसंग्रहकार ने आकांच्ता की परिभाषा यों की है-- 
“यदस्य पदान्तरव्यतिरेक ग्रयुक्तानवयाननुभावकत्वम्‌ आकांक्षा ।” 


अथोत्‌ एक पद्‌ दूसरे पद के सहारे पू्णोर्थ श्रकट करता है। अपने साथी 
पद्‌ के व्यतिरेक ( विरह ) में वह अर्थ प्रकाशन नहीं कर सकता। पदों की 
यह जो परस्परापेक्षा है उसी का नाम आकांच्ता है। ४ 


२. आसत्ति-साकांकष पर्दों में सामीप्य ([०:६७७००४भं०४) रहना भी 
आवश्यक दै। यदि केशव” 'खीर” और “खाता है? इन पदों के उचारण में 
एक-एक घंटे को देर हो, तो कुछ अथ समम में नहीं आ सकता। इसलिये 
पदों का विना विलम्ब किये प्रयोग दोना चाहिये । पदों की इस निकट-वत्तित्ता 
का नाम आसत्ति वा सन्रिषि है । 


“पदानामविल?्बेनोचारणं सन्तिधि:! 
“-तकेसंप्रह 


वाक्याथे-बोध के लिये पदों का धारावाहिक रूप से प्रयोग होना चाहिये। 
उनके बीच में कुछ व्यवधान ( अन्तर ) नहीं रहना चादहिये। यदि गाय 


& “यत्पदेन विना यस्‍स्याननुमावकता भवेत्‌ | 
आकान्षा, / वक्‍तुरिच्छा तु तात्पय परिकीचितम्‌ / 
“-भाषापरिष्छेद 
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चरती है? इन पदों के बीच-बीच में दूसरे-दूसरे पद सन्निविष्ट कर दिये 
जाये, जेसे, “गाय केशव चरती खीर है खाता है” तो शाब्दबोध नहीं होगा। 
इसलिये जिन पदों का आपस में अन्वय है, उनको अव्यवहित रूप से 
सन्नद्ध रहना चहिये। यही अव्यवहित सन्नमिधि वा आसत्ति शाब्दवोध का 
कारण है। 
“यलदार्य॑त्य यदायेनान्वयो5्पेक्षितः तयोरव्यवधानेनोपस्थितिः कारणएम्‌ ।' 
--सिद्धान्तमुक्कावली 
३, योग्यता-.आकांक्षा आर अासत्ति रहते हुए मी यदि पढों में 
सामग्जस्थ नहीं है तो शाब्दबोध नहीं होगा । जैसे, 


“अग्नि से कृत्त को सींचो ।** 


यहाँ करणपद्‌ ( आग ) और क्रियापद्‌ ( सींचना ) में सामठ्जस्य नहीं 
है। अर्थात्‌ दोनों की शक्तियाँ परस्पर-विरुद्ध है। सींचने का अर्थ है 
जलकणों से अभिषिक्त करना। इसलिये अग्नि से सींचना असंभव दे । 
अतएव यहाँ वाक्य का अथ बाधित हो जाता है, यानी कट जाता है । 
शाब्दबोध के लिये यह आवश्यक दे कि परस्परान्वयी पढों में विरोधभाव 
नहीं हो । प्रयुक्त पदों के अर्थ एक दूसरे से बाधित नहीं हों । इसी का नाम 
योग्यता) है । 

“अथोबाधो योग्यता”? 
“तक पंभ्रह 

दूसरे शब्दों में यों कहिये कि जिन पदों के मिलाने से अर्थ की ठीक 
संगति बैठे, उनमें योग्यता समझनी चाहिये । इसके विपरीत जिन पदों 
के मिलाने से अर्थ में अनर्गलता आ जाय वहाँ अयोग्यता सममननी चाहिये । 
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खींचने की योग्यता जल में दे & अग्नि में नहीं। इसलिये “आग से सींची? 
इस वाक्य में अयोग्यता दोष है और अतः शाब्दबोध की उपलब्धि 
नहीं होती | 
तात्पये--नबीन नेयायिक शाब्दुबोध के लिये 'तात्पये-ब्ञानाः भी 
आवश्यक समझते हैं। तात्पय का अर्थ है वक्ता का अभिप्राय । एक ही 
शब्द के कई अर्थ हो सकते है। उनमें बक्ता ने किस अर्थ में प्रयोग किया 
है यह देखना चाहिये। प्रकरण देख कर ही विवक्षा ( वक्ता की इच्छा ) 
का निश्चय किया जाता है। इसलिये जेसा प्रसंग हो बेसा ही अर्थ लगाना 
चाहिये। मान लीजिये, भोजन के समय किसी ने कहा-- 
प्सैन्धवमानय 

अर्थात्‌ सैन्चव लाओ। अब सेन्धव शब्द के दो अर्थ होते है--( १ ) 
नमक ओर (२ ) घोड़ा । भोजन के समय नमक का प्रयोजन होता है, घोड़े 
का नहीं । इसलिये यहाँ सेन्धव पद से नमक ही का ध्ञथे अभिप्रेत 
है। ऐसे अभिप्रेत वा विवच्चित अर्थ को समभना ही तात्पयेज्ञान कह- 
लाता है । 

नोट--ऊछ लोगों का मत है कि शाब्दबोघ क लिये मबत्र तात्पयज्ञान की आवश्य- 
कता नद्दी होती ! जह्ों अनेकार्थक पदों का प्रयोग रहता हे, वही तात्पर्य-निश्चय का 
प्रयोजन पढ़ता है । कुछ नेयायिक तात्पय॑ को श्राकाक्षा के भीतर ही अन्तभु क्व कर 
लेते दे । 

अमिधा ओर लक्षणा 
न्याय के आचार्यों ने शब्द की दो वृत्तिया + मानी है--/?) अमिधा 


# “पदार्थ तत्र तद्बत्ता योग्यता परिकीर्तिता ।? 
-- भाषापरिच्छेद 

प साहित्य में तीन वृत्तियाँ मानी जाती ई--( १) अभिधा ( ३) लक्षणा और 
(3 ) व्यफ्जना । किन्तु नंयारजिक ध्यंजना को अनुमान के अम्तर्गत कर लेते है । 
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(२/ लक्षण । 

शब्द की जो मुख्य बृत्ति होती है वह “अभिधा? कहलाती है। व्याकरण, 
कोण, आदि के द्वारा इसका ज्ञान होता है। # गो! पद से जो गोत्व 
जाति विशिष्ट व्यक्ति ( गाय ) का बोध होता है वही इस पद का “अभिषारी' 
अथवा 'ाक्यार्थ' दे । 

किन्तु कहीं-कहीं पद का शाबन्दिक अर्थ नहीं लेकर लाक्षणिक अथे लिया 
जाता है। जसे, 

वह आदमी बिल्कुल गाय है ।' 

यहाँ गाय का ञ्रथे है (सीधा? । गाय सीधी होती है, इसी लक्षण को 
ध्यान में रख कर “गाय? शब्द का प्रयोग किया है। इसलिये यहाँ गाय का 
वाच्याथे नहीं लेकर 'लक्ष्याथ'! ग्रहण करना चाहिये। शब्द की यह्‌ जो 
गोण बृत्ति है वह 'लक्षणा' कहलाती है । 


लक्षणा दो प्रकार की होती है--/ ? / जहल्लक्षणा और (२० 
अजहल्लक्षणा । 
जहस्लतच्ण[-जहाँ पद का प्रकृत अर्थ बदल जाता है, वहाँ जह- 
ल्लक्षणा जानना चाहिये। जेसे, 
'ज्रञाल पयड़ी की बुलाओ” । 
यहाँ 'लाल पगड़ी” का अपना अर्थ बदुल॒ कर “लाल पगड़ी वाला? यह्‌ 
अथे हो जाता द्वै। इसी तरह, 
प्वह गाँव गंगाजी पर है ।'* 
यहाँ गंगाजी से “नदी” का अर्थ छूट जाता है और उसमें तट” का अर्थ 
आरोपित हो जाता है । ये जहल्लक्षण! के उदाहरण है। 





+# “शलक्षिग्रह व्याकरणोंपमान कोषाप्तवाक्याद्रयवद्दारतश्च । 
वाक्यस्य शेषादिब्रतेयदन्ति सान्निष्यतः सिद्धपदस्य दृद्धा: ।!! 


६६ न्याय-दुशैन 
अजहत्लत्ञणां--जहोँ पद का प्रकृत अर्थ नहीं बूटता ( किन्तु 


तो भी केवल साधारण वाच्याथे नहीं लिया जाता ) वहाँ अजहल्लक्षणा 
जानना चाहिये। जसे, 


प्काकेभ्यः दि रक्ताम' 
“दही को कौओं से बचाना ।” 

यह कहने का मतलब यह नहीं दे कि केवल कौए से दही को बचाना 
ऋ्रौर चील, बाज आदि पत्तियों को दद्दी खाने देना। यहाँ वक्ता का लक्ष्य 
सभी दधिभक्षक जन्तुओं (विडाल, पत्ती आदि) से है। केवल निर्देश कौए 
का किया गया है। इसलिये 'कौआ! शब्द अपना अभिधेयाथे रखते हुए 
भी लाक्षणिक रूप में प्रयुक्त हुआ है। यह अजहल्लक्ष्णा का उदाहरण 
हुआ । 


शब्द प्रमाणु -- ्यायशास्त्र में शब्द को स्वतन्त्र प्रमाण माना गया 
है। शास्त्र पुराण इतिहास आदि के विश्वसनीय वचनों से जो ज्ञान प्राप्त 
होता है वह न तो प्रत्यक्ष के अन्तर्गत आता है न अनुमान के । अतणएव उसे 
प्रथक्‌ कोटि में रखा जाता है । 

सभी तरह के शब्द प्रमाण-कोटि में नहीं लिये जा सकते। गौतम 

कहते हैं--- 
“आप्तोपदेश: शब्दः 
( न्‍्या० सु० १।१७७ ) 

अर्थात्‌ आप्त व्यक्ति का उपदेश द्वी शब्द प्रमाण माना जा सकता है ' 

उपयुक्त सूत्र का भाष्य करते हुए बात्स्यायन कहते है-. 

"आप खलु सानज्ञात्कतपर्मा | यथा हृष्टस्याथथत्य चिसख्यापविषया प्रयुक्त: उप- 


देष्ठा। साज्षाकरणमर्थस्थाप्तिः। तया ग्रवर्तते इत्याप्तः। घष्वाय॑स्लेच्छानां 
समान लक्ष एम” * * * 
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अर्थात्‌ अपने प्रत्यक्ष अनुभव से किसी बिषय की जो जानकारी प्राप्त 
होती है उसे आएि! कहते है। अतएव आप्न व्यक्ति का अर्थ हुआ वह व्यक्ति 
जिसने उक्त पदार्थ का स्वयं साक्षात्कार किया हो। वह व्यक्ति औरों के 
उपकारार्थ जो स्वानुभवसिद्ध बात कहता है वह माननीय है। आप्त व्यक्ति 
वही है जो विपय का ज्ञाता और विश्वसनीय दो, चाहे वह म्लेच्छ ही क्यों 
नद्दो। 


अज्ञम्‌ भट्ट कहते ६-- 
प्याप्तस्तु यथार्थ वक्‍ता ।'* 


अर्थात्‌ जो यथार्थ बात (जैसा देखा या सुना है) बोलने वाला है उसी को 
अआाप्त' समझना चाहिये। उसका वचन प्रामाणिक होता है । 


दृश्ाथ ओर प्रष्टाथ शुब्द --शब्द प्रमाण दो प्रकार का 


माना गया है-- 


[?/ दृशर्थ और /२/ अहृष्टाथ । जिसका अर्थ इस लोक में प्रत्यक्ष 
दीग्व पड़ता हे उसको दृष्टाथ कहते है। जसे ज्योतिःशास्त्रोक्त अहणविषयक 
वचन की यथाथर्थता प्रत्यक्ष देखने में आती दे । इसी तरह आयुर्वेद के 
बचन का अथ प्रत्यक्च-सिद्ध होता हे। इसे हदृष्टाथ॑ अथवा लौकिक वाक्य 
कहते है । 


जिसका अर्थ ऐहलौकिक विपय से नहीं, किन्तु पारलौकिक विषय से 
सम्बन्ध रखता दे, उसको अद्ृष्टाथ/ कहते है। वेदिक वाक्यों का अर्थ 
लौकिक प्रत्यक्ष के द्वारा सिद्ध नद्दी होता । उन्हें अद्ृष्टाथ कहते है । 


गौतस का कहना है कि जिन आप्त ऋषियों ने दृष्टार्थ वाक्य कहे हैं उन्होंने 
अहृष्ठाथ वाक्य भी कहे है। जब हम एक को सत्य मानते हैं तब फिर 
कुपरे को भी सत्य क्यों नहीं मानें ? ज्ञिस तरह मन्त्रशास्त्र ओर आयुर्वेद फे 


ध्द न्‍्याय-दर्शन 


वचन यथार्थ है, उसी प्रकार वेदोक्त बचन भी यथार्थ होंगे, क्योंकि सभी 
आय बचनों का उद्गमस्थान तो एक ही है। 
“मनन्‍्त्रायुवेंद्आमार्यव्ध तत्आमाण्यमाप्तप्रामास्यात्‌ ।? 
( नया. सू २१।६८ ) 


जिस प्रकार हांडी का एक चावल टटोलने से मालूम हो जाता है कि 
उसमें सभी चावल सिद्ध हो गये है, उसी प्रकार ( स्थालीपुलाकन्याय से ) 
कुछ आप्त वाक्‍्यों की सत्यता प्रत्यक्ष देवने से शेष वाक्यों की सत्यता का भी 
अनुमान होता है | 

वेदिकवाक्य--बेदिक ( अरृष्टार्थ ) वाक्य तीन प्रकार के देखने में 

शाते है... 

( ? / थविधिवाक्य--अर्थात्‌ आज्ञासूचक वाक्य वा आदेश । जैसे, अग्नि- 
होत्र॑ जुहुयात्‌ स्वगेकाम:” [ स्वर्ग चाहनेवाला अग्निहोत्र ( होम ) करे ]। 

(२ / अर्थकाद -अर्थात्‌ वर्णात्मक वाक्य। यह चार प्रकार का 
होता है-. 


( के / स्तुतिवाक्य--जो विहित कम का इंष्ट फल बतला कर उसकी 
प्रशंसा करता है। जेसे, “अमुक यज्ञ करने से देवताओं ने जय प्राप्त की ।” 
फल की प्रशंसा सुनने से कम में प्रवृत्ति होती है | 


([खि ) निन्दावाक्य-- जो निषिद्ध कर्म का अनिष्ट फक्न बतल्ला कर उसकी 
निन्‍्दा करता है। जेसे, “यह यज्ञ नही करने से मनुष्य नरकगामी होता 
है।” जिन्दा सुनने से निवृत्ति होती दे । 


( ग) प्रकृतिवाक्‍्य-जो मनुष्यकृत कर्मो' में परस्पर-विरोध दिखलाता 
है। जैसे, “कोई-कोई इस प्रकार आहुति करते है और कोई उस प्रकार ।” 


( घ ) पुराकल्पवाक्य--जो ऐतिश्व अर्थात्‌ परम्परा से प्रचलित विधि बत- 
लाता है । जेसे, “ऋषिमुत्ति ऐसा ही करते आये है; हम भो ऐसा दी करें ।” 
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(2 अनुवाद---अर्थात्‌ अनुवचन वाक्य ( यानी जो बात कटद्दी गई है 
उसको दुहराना )। यह दो प्रकार का होता है-- 


( क ) अ्र्थानुवाद और ( ख ) शब्दानुवाद । 

अनुवाद केवल पुनरुक्त नहीं है, क्योंकि यहाँ विशेष अभिप्राय से पुनवंचन 
किया जाता दे | अतएव यह निरर्थक नहीं है । बेदिक वाक्यों की प्रामारिकता 
के सम्बन्ध में जो शंकाएँ की जाती है, उनका गौतम ने कई सूत्रों के द्वारा 
समाधान किया है । वेद की प्रामाययता पर निम्नलिशित आपत्तियाँ की जा 
सकती हैं-- । 

( ९ ) बैदिक बचनों का फल प्रत्यक्ष देखने में नहीं आता। पृश्रेष्टि-यज्ञ 
करने पर भी पृत्रोत्पत्ति नहीं होती । तब वेदवाक्य को सत्य केसे माना जाय 

(२ ) बेंदिक वाक्यों में परस्पर-विरोध भी देखने में आता है। जसे, 
कही लिखा है कि सूर्योदय से पूर्व होम करना चाहिये और कहीं लिखा है 
कि सूर्योदय के पश्चात । यह वदतोव्याधात नामक दोष दै। दोनों वाक्य 
सत्य नहीं हो सकते । अतणब एक को मिथ्या मानना ही पड़ेगा । 

(३) वेदिक ऋचाओं में वारंबार निरथक पुनरक्ति देखने में 

आती है । 


इन आक्त पों का निराकरण करने के लिये गौतम ने क्रमश: तीन सूत्र 
कट्दे हैं-- 

[?/ न कमंकत्त साधनवेगुण्यात्‌ | 

(/ अभ्युपेत्य कालभेदे दोषकचनात्‌ | 

/३/ अनुवादोपफ्तेश्च । 


अथोत्‌ 
(१ ) वेदोक्त यज्ञ करने से जब फलोत्तपत्ति नहीं होती तब उसका 
कारूुए यह है कि या प्तो यक्षक्ता यज्ञ का यथार्थ अधिकारी ( शुद्धाचइशश- 
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युक्त पान्न ) नहीं रहता अथवा यज्ञ शुद्ध बदिक श्रक्रिया के अनुसार नहीं 
हो पाता अथवा मन्‍्त्रों का उच्चारण शुद्ध स्व॒र में नहीं होता । 

(२) बेदिक वाक्‍्यों में बद॒तोव्याघात दोष नही है। हों, जनसुविधाथ 
बेकल्पिक नियम बतलाये गये है। इनमें से जिस नियम का पालन किया 
जाय उसका भज् नहीं होना चाहिये। 

(३ ) अनुवाद में जो पुनवंचन किया जाता है उसे व्यर्थ पुनरुक्त नहीं 
समभना चाहिये। क्‍योंकि उसका अभिश्राय आशुकारिता दै। “जाओ- 
जाओ?” दो बार कहने से बोध होता है कि तुरत चले जाओ! । अतणएव 
यह द्विरुक्ति निरर्थक नही है । 


वेद की प्रामाणिकत[---न्याय-बेशेषिक के सभी आचार्यों का 
यही मत है कि वेद आप्तवाक्य होने से प्रामाणिक है। उदयनाचा्य और 
अन्नम्‌ भट्ट प्रति वेद को ईश्वरप्रणीत कहते ह। मीमांसकगण वेद को 
अपोरुषेय मानते है । उनका कहना है कि वेद नित्य है, उसका कर्ता कोई 
नहीं है। ऋषिमुनि मन्त्रों के रचयिता नही, केबल “मन्न्नार्थद्रष्टा? थे । 
उदयनाचाय ने इस मत का खणडन किया दै। उन्होंने 'ज़स्यात्‌ यज्ञाव्‌ 
सर्वहुत ऋचः सामाति जन्निर” आदि बेदिक मन्त्रों का हवाला देकर दिखलाया 
है कि ये निमित है, अनादि नहीं। वेदों की उत्पत्ति ईश्वर से है। अतः 
वे अकतृ क नहीं माने जा सकते । 


शब्दानियलावाद---इसी प्रसंग में नेयायिकों का शब्दबिपयक 


अनित्यतावाद भी समझ लेना अच्छा होगा । 


शब्द नित्य है या अनित्य ? इस श्रश्न को लेकर ज्याय ओर मीमांसा 
में खूब ही कगड़ा है। मीमांसको का कहना हे कि शब्द नित्य है। जो 'कः 
आप आज सुनते ह वही शब्द अनाठि काल से आकाश में बत्तमान हे । 
उमसकी न कभी उत्पत्ति होती है, न कभी विनाश होता है। हाँ, आवरण 
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( व्यवधान ) के कारण आप उसे सबंदा नहीं सुन पाते। जब बीच का 
आवरण हट जाता है, तब आपको वह श्रुतिगोचर होता है। अतण््व 
शब्द की अभिव्यक्ति द्योती द्वै, उत्पत्ति नहीं । न्याय इस बात का खयडन 
करता है। गौतम ने कई सत्नों # के द्वारा इसका खयडन किया दै । 
नेयायिकों का कहना है कि शब्द का आदि ( उत्पत्ति ) और अन्त (बिनाश) 
दोनों होता है । 'अकार' 'ककारो आदि कहने ही से बोध होता है कि ये 
शब्द क्रिया /कार / के द्वारा उत्पन्न किये गये हैं। यदि ये अनादि होते तो 
क्रिया के पूरे भी प्रत्यक्ष रहते। किन्तु सो तो नहीं है । जब हम घंटी को 
हाथ से डुलाते है तभी शब्द सुनाई पड़ता हं। ढोल जब तक पीटा नहीं 
जाता तब तक आवाज पेदा नहीं करता । इससे सिद्ध होता हे कि दो वस्तुओं 
का संयोग होने पर ही शब्द की उत्पत्ति होती है, अन्यथा नहीं। अतणएव 
शब्द संयोगज होने से सादि है और इसलिये नित्य नहीं माना जा सकता | 

न्याय के अनुसार शब्द केवल सादि ही नहीं, सान्‍्त भी हे। अर्थात्‌ 
उसका अन्त भी होता है । यदि शब्द का बिनाश नही होता तब बह सबंदा 
सुनाई पढ़ता रहता। किन्तु ऐसा तो नहीं होता । इसलिये शब्द्‌ अबिनाशी 
अथवा नित्य नहीं माना जा सकता । 


जैमिनि का तक हे कि शब्द का विनाशक कारण तो कुछ देखने में ही 
नहीं आता । तब उसका विनाश केसे संभव है ? इसके उत्तर में गौतम 


कहते है कि शब्द का विनाशक कारण अत्यत्ष देखने में नही आता | किन्तु 
अनुमान के द्वारा जाना जा सकता दै। वात्स्यायन इसको यों समभाते है । 
मान लीजिये, दा पदार्थो' के टकराने से आकाश मे कोई शब्द हुआ । वह 
शब्द दूसरा शब्द उत्पन्न करता है, दूसरा तीसरे को, तीसरा चोथे को, 
इसी श्रकार लगातार शब्दों का प्रवाह /शब्द-सन्तान/ वरंग क समान जारी 
हो जाता है। इस तार में प्रत्येक पहला शब्द कारण हो सकता है और 





* देखिये, न्यायसृत्र, द्वितीय आहिक, सूत्र १३ से ३२८ तक | 


१०२ न्याय-दर्शेन 


उसका पिछला कार्य शब्द होता है। कार्य शब्द की उत्पत्ति द्वोने से 
कारण शब्द का अन्त दो जाता है। कतार ( 5०768 ) का सबसे पिछला 
शब्द ( अन्तिम कार्य शब्द ) जब कोई प्रतिबन्धक ( रुकावट, जेसे दीवाल 
की आड़ ) पाता है, तब तार हुट जाता है। क्योंकि आकाश में व्यवधान 
हो जाने से दूसरा शब्द नहीं बन सकता । इस श्रकार शब्द का 
प्रागभाव और पश्चादभाव दिखलाते हुए नेयायिकगण शब्द को अनित्य 
सिद्ध करते हैं। न्याय के अमुसार शब्द की उत्पत्ति होती है, अभिव्यक्ति 
नहीं । क्योंकि श्रभिव्यक्ति उस वस्तु की होती है जो पहले से ही 
वर्तमान थी किन्तु आवरण के कारण प्रकट नहीं दिखाई पढ़ती थी। 
आवरण के हटते ही निहित वस्तु व्यक्त हो जाती है। जेसे, श्रघेरे मे 
घर की चीजें दिखलाई नही पड़ती | वे अन्धकार के आवरण से ढकी रहती 
है। किन्तु दिया जलाते ही अन्धकार का आवरण हट जाता दे और वे 
चौजें साफ-साफ दिखलाई देने लगती है । 


यदि शब्द की सत्ता नित्य है तो बह शाश्वत क्‍यों नहीं बना रहता ? 
यदि यह कहिये कि वह अव्यक्त रूप से वत्तमान दे तो फिर हमारे उसके 
बीच में आवरण क्या है, जिसके कारण वह व्यक्त नहीं हो पाता ? शब्द 
का आश्रय आकाश तो सर्वव्यापी हे। वही आकाश हमारे कर्णकुहर भे 
भी है। यदि शब्द नित्य होता तो बराबर सुनाई देता रहता । फिर ऐसा 
क्यों नहीं होता है ? ? यदि यह कहा जाय कि कठिन पदार्थो' का व्यवधान 
होने से आकाशगत शब्द की अनुभूति नही होती है तो यह भी ठीक नहीं । 
क्योंकि शूल्य आकाश में, बिल्कुल उन्मुक्त स्थान में, तो कुछ आवरण नहीं 
रहता । फिर वहाँ बिना उच्चारण के शब्दु की अभिव्यक्ति क्‍यों नहीं होती ९ 

अतण्व सिद्ध दे कि शब्द उत्पन्न होने पर ही सुनाई देता है। उद्चारण 
से पूर्व तो उसका अखित्व ही नही था। फिर उसकी अ्रभिव्यक्ति केसे हो 
सकती है ? जब देवदत्त का जन्म ही नदी हुआ था तब चिराग जलाने पर 
भी वह कहाँ दिखाई देता ? इस प्रकार नेयायिकगण शब्द को अनित्य 
प्रमाणित करते हैं । 
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शब्द ओर अथ का सम्घन्ध-कुछ दर्शन (जौद्ध, जैन, 
वैशेषिक ) शब्द को अनुमान के अन्तर्गत ही समभते हैं। अनुमान में 
प्रत्यक्ष लिंग (चिह्न) से परोक्ष लिगी का ज्ञान श्राप्त होता है । धूम को देखकर 
अग्नि का निश्चय करते हैं। यहाँ प्रत्यक्ष द्वेतु से अज्ञात साध्य की उपलब्धि 
होती है । इसी प्रकार शाब्दिक ज्ञान में भी लिग के द्वारा लिगी की उत्पत्ति 
होती दू । वाचक शब्द लिग है और वाच्य पदार्थ लिंगी है । दम लिंग 
( शब्द ) के द्वारा लिगी (अथ्थ ) का निश्चय करते है। यहाँ भी प्रत्यक्ष 
हेतु ( शब्द ) से अप्रत्यक्ष साध्य ( अर्थ) की उपलब्धि होती है। तब 
फिर शब्द को अनुमान से भिन्न क्‍यों माना जाय ९ 
इसके उत्तर में गौतम कहते हैं कि जिस प्रकार घूम अग्नि का निश्चा- 
यक लिग है, उस प्रकार स्वर्ग शब्द स्वर्ग पदा्थे का निश्चायक लिग 
नहीं है। धूम और अग्नि में व्याप्ति-सम्बन्ध है । किन्तु वाचक शब्द ओर 
वाच्य पदार्थ में व्याप्ति सम्बन्ध नहीं दै। यदि दोनों में ऐसा सम्बन्ध होता 
तो 'अन्न! शब्द का उच्चारण करते ही मुख में अन्न भर जाता । अग्नि) कहने 
से ही जलन होने लगती। ओर “तलवार बोलने से ही शरीर कट जाता । 
किन्तु ऐसा तो नहीं होता । इसलिये सिद्ध है कि शब्द में अर्थ का ज्याप्ति- 
सम्बन्ध नहीं है । 


“परणुग्रदाह पाटनानुपलब्येश्व सम्बन्धाभाव:? 
( न्‍्या० सू० २।१।४३ ) 


यदि कहिये कि पदार्थ में शब्द की व्याप्ति दे तो सो भी ठीक नहीं। 
क्योंकि घट शब्द के व्यतिरेक में भी घट पदार्थ रहता दै। यदि यह कहिये 
कि शब्द में पदार्थ की व्याप्ति है तो सो ठीक नहीं। क्योंकि घट पदार्थ के 
अभाव में भी घट शब्द का व्यवहार (घटो नारित ) होता है। झअतण्ब 
यह सिद्ध है कि शब्द और अर व्याप्ति सन्न से सम्बद्ध नहीं है | 


१्ण्छे न्याय-दुशन 


यहाँ एक शंका उठती है। जब शब्द और पध्रथ में विशिष्ट सम्बन्ध 
नहीं है तब फिर सभी पदार्थों का ग्रहण क्यों नहीं होता ? “घट! कहने 
से केवल घड़े का बोध क्‍यों होता है ? “पट”, दधि? आदि वस्तुओं का 
बोध क्यों नहीं होता ? 


इसके समाधान में गौतम कहते है कि शब्द ओर अथे का जो सम्बन्ध 
ड्टै वह स्वाभाविक ( 'पिवापां ) नही, किन्तु सामयिको ( ()007८०७७०ए७) ) 
है। लोगों ने मान लिया है कि अमुक वस्तु के लिये अ्रमुक शब्दु का भ्रयोग 
किया जाय । अतः शब्द और &थ का सम्बन्ध 'ऐच्छिक! है, 'नेस- 
गिंक! नहीं । 


दीप और प्रकाश में नेसर्गिक सम्बन्ध है। हम चाह या नही, दीप से 
प्रकाश होगा ही और सबको एक समान दिखलाई पड़ेगा। दीप का प्रकाश 
हमारी इच्छा पर निर्भर नहीं करता । किन्तु शब्द से जो धर्थ-प्रकाश होता 
है वह इच्छा-प्रसृत है। अर्थात्‌ लोगों ने अपनी इच्छा से एक बस्तु का 
नाम “घट? रख दिया और उस शब्द से बही बस्तु समझी जाने लगी। 
इसके अतिरिक्त समय-समय पर लोग अपनी इच्छा के अनुसार भिन्न-भिन्न 
अ्र्थों' में शब्द का प्रयोग करते है। यदि शब्द और अथ में स्वाभाविक 
सम्बन्ध रहता तो ऐसा नहीं होता। इसलिये शब्द और अर्थ का जो 
सम्प्रत्यय ( व्यवस्थित सम्बन्ध ) है, वह सामयिक सम्बन्ध है व्याप्ति- 

सम्बन्ध नहीं । 


“न | सामयिकत्वाच्छच्दार्थ संग्रत्ययस्य |”? 
( न्‍्या>० सु« २।११५५ ) 


अतएब व्याप्ति-सम्बन्ध का अभाव होने से शब्द अनुमान के अन्तर्गत 
नहीं आ सकता । स्वर्ग आदि शब्दों से जिन पदार्थों की प्रतीति होती हैं । पैंहू 
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व्याप्ति के कारण नहीं, किन्तु इसलिये कि वे आप्त व्यक्ति ( सत्यवक्ता ) के 
द्वारा बतलाये गये है । अतएव ज्ञानोत्पादन का सामथ्य केवल शब्द में नहीं 
है, किन्तु वक्ता की आप्तता में है । 
“आपष्तोपदेश सामर्थ्याच्छुन्दादय॑ संग्रत्यय; | 
( न्‍्या० सु० २१।४९२ ) 


इस प्रकार शब्द की प्रमाणान्तरता सिद्ध होती है । 


प्रमेय 


[ प्रमेय का अर्थ--द्वादशविध प्रमेय--आत्मा--शरीर--इख्दिय--अर्थ--बुद्धि-- 
मन--प्रश्नत्ति--दोष--प्रे त्यमाव--फल--दुगख--- अपवर्ग ] 


प्रमेय का अथ--जो प्रमा वा ज्ञान का विषय ( ००९० र्ण 
709१९08८) हो बह अ्रम्रेय” कहलाता है । 
प्रमा विषयत्व॑ अमेयत्वम्‌ 
इस प्रकार “घट? 'पट? आदि सभी पदाथे प्रमेय है । 
वात्स्यायन कहते है-- 
यो5र्थ: तत्त्वतः ग्रमीयते तत्यमेयम्‌ 
अथांत्‌ जिस बस्तु का तत्त्व जाना जाय, वही प्रमेय है । 


द्ादशविध प्रमेय- गौतम निम्नलिग्बित बारह प्रकार के प्रमेय 
बतलाते- 
“आत्मशरीरेन्द्रियाथ बुद्धिमन: अवृत्तिदोपप्रेत्यभावफल दुःखापवर्गा:” 
( न्‍्या० (!ृ० १॥१॥६ ) 
(7) आत्मा ( 800] ) 
(१) शरीर ( 8009 ) 
(९ ) इन्द्रिय ( पशाइ९-णहछुशा ) 
(४) अर्थ ( 587586-०७]९८६ ) 
(६ ) बुद्धि ( [(709]९0/6 ) 
( $ ) मच ( वात ) 
(७) अवृत्ति ( 880:६ ) 
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(८ ) दोष ( 5छपाए ण॑ 4०४०४ ) 

[&/ प्रेत्ममाव ( ?05(-707:९॥0 छ्तंड।शा०९ ) 

(?०/ फल ( ए-णा६४ ० 6600०णा ) 

([?7/ द्‌ :ख ( (छा ) 

(?२/ अपबर्ग ( !.फ९7१कां०० ) 

डपयु कत द्वादश प्रमेयों में आत्मा और मन का वर्णन कुछ अधिक 
विस्तार से आगे किया जायगा । यहाँ अवशिष्ट प्रमेयों का संक्षिप्त परिचय 
दिया जाता है । 


शरीर- शरीर का अथे है 
शीरयते / प्रतिक्षण॒म्‌ / इति शरीरस्‌ । 
जो अनुन्तण क्तीयमाण हो, उसी का नाम 'शरीर! है। शरीर ही सकल 


चेष्टाकों का आश्रय, सभी इन्द्रियों का आधार-स्थल और समस्त विषय- 
भोगो का के द्वविन्दु है। अतः शौतम का सत्र है-- 


चेष्ट न्द्रियाथीश्रयः शरीरम्‌ 
-+न्या० सू० १।१।११ 
वात्स्यायन कहते है-- 
आत्मनों भोगायतनं शरीरम । 
शरीर ही आत्मा के भोग का आयतन वा आश्रय है । बिना शरीर के 
आत्मा को विषयोपभोग नहीं हो सकता। इसलिये शरीर “भोगायतन” 
कहा जाता है। # 


शरीर दो प्रकार का माना गया है--/? / योनिज और /२/ भयोनिज | 
शुक्रशोणित के संयोग से उत्पन्न शरीर 'योनिज” ओर उससे भिन्न शरीर 


हु यदवच्छिन्नात्मनि भोगो जायते तदभोगायतनमित्यर्थ: । 
--सकदीपिका 





न्‍्याय-दर्शन श्ण्् 


“अयोनिज” कहलाता है।+ पशु-पक्ती मनुष्यादि के शरीर योनिज, ओर 
पैजस, वायव्य आदि शरीर अयोनिज है। 
पार्थिव शरीर चार तरह के होते है-- 
देहस्चतुर्षिपों. जन्तोंज्ञिय.. उत्पत्तिमेदतर 
उब्विलः स्वेदजो5एडोत्थर्चतुर्थश्च जरायुजः । 
>-योगार्णव 
(१) उद्धिज् शरीर-वह है जो भूमि को फाइडकर निकलता ह्े। 
यथा तृणगुल्मादि । 
(२) स्वेदज रारीर--जो स्वेद ( गर्मी ) से उत्पन्न होता है। यथा 
कमिकीटादि । 
(३ ) अणडज शरीर--जो अंडे से उत्पन्न होता है। यथा पक्षी, सरी- 
स्॒प ( सर्पांदि ) प्र्धति जन्तुओं के शरीर । 
(४ ) जरायुज-जो गरभ से उत्पन्न होता है । यथा मनुष्य और चतु- 
प्पदों के शरीर। 
इच्धिय--शरीर के जिन अबयवों के हारा विषय का ग्रहण होता हे, 
वे इन्द्रियः कहलाते है । तर्ककौमुदी में इन्द्रिय की यह परिभाषा दी गई दै-- 
शरीरसयुक्त ज्ञानकरणमती निद्रयम्‌ ( इन्द्रियम्‌ / 
इन्द्रियो का स्वभाव दे कि वे जिस विषय के साथ सम्बद्ध होती दे, 
उसका प्रकाशन करती दे, % किन्तु वे स्व्॒ृतः प्रकाश्य नहों हाती । नेन्रन्द्रिय 
के द्वारा हम सब कुछ देश सकते दे, किन्तु स्वतः नेत्र न्द्रिय को नहीं देश 
सकते। नेज्न का जो बाह्मरूप दिखलाई पड़ता दे वह नेत्र न्द्रिय नहीं, 


न शुक्रशोरितसन्निपातजन्य योनिजम्‌ । अयोतिरजच शुक्रशोणितसन्निपातानपेक्षम्‌। 
५ अशरुतपादमभाष्य ) 
* इन्द्रियाणा स्वसम्बद्धवस्तु प्रकाशकारित्वम्‌ । 
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नेश्रेन्द्रिय का अधिकरण मात्र है। इसलिये इन्द्रियाँ स्वयं “अतीन्द्रिय' कही 
जाती है। नव्यन्याय की भाषा में इन्द्रिय का लक्षण यों किया जाता है-- 
“सनज्ञात्कारमात्वृत्ति पमावच्छिन कार्यतानिरूषित कारणताश्रय व्यापरवद- 
तीन्द्रियम्‌? 
“-पदार्थचर्द्रिका 
इन्द्रियाँ पाँच है--/? / प्राण ( नाक ), /९/ रसन ( जीभ ), /२/ च्तु 
( आँख ), / ४) श्रोत्र / कान ) और त्वक्‌ ( चम ) । इनसे क्रमशः गन्ध, 
रस, रूप, शब्द और मूपश का ग्रहण होता है । 
उपयु क्त इन्द्रियाँ बाध्य विषयों का ग्रहण करने के कारण “बाह्य न्द्रिय! 
कही जाती है । इनके अलावे आशभ्यन्तरिक सुख-दुःखादि का अनुभव करने- 
वाला मन होता है, जो अन्तरिन्द्रियः समझा जाता है । 
मन सहित उपयुक्त पंचेन्द्रियों विषय-ज्ञान के अनुभव में निमित्त कारण 
होने से ज्ञानेन्द्रिये कहलाती है। इनके अतिरिक्त ऐसी भी इन्द्रियाँ है जो 
ज्ञान-प्राप्ति का साधन न होकर कर्मांचरण का साधन होती हैं। ये इन्द्रियोँ 
'कर्मेन्द्रिरः कहलाती है । 
कर्मेन्द्रियाँ भो पॉच है - (?2/ पाणि (हाथ), (९/ पाद (पेर), (३) वाक्‌ 
(कयठ), (9) पायु ( मलद्वार ) ओर (५) उपस्थ / जननेन्द्रिय ) । पाणि 
से अहण, पद से गमन, वाक्‌ से भाषण, पायु से मल और अपान का 
विसजन, तथा उपस्थ से मून्न और वीयें का क्षरण होता है । 
विषय का ग्रहण वा उपभोग करेने में इन्द्रियाँ ही साधन ( (८४॥75 ) 
स्वरूप है। अतः वात्स्यायन कहते हैं, 
भोगसाधनानि इन्द्रियाणि 
१।१।६ 
समनसहित पंच ज्ञानेन्द्रियाँ और पंच कर्मन्द्रियॉ--इस तरह सब मिलाकर 
एकादश इन्द्रियों है । किन्तु दर्शनशाख्र में “इन्द्रिय”! कहने से मुख्यतः ज्ञानेन्द्रिय 
का ही बोध होता है। 
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ध्थ __इन्द्रिय के द्वारा जिस विपय का ग्रहण होता है, बह “अर्य 
कहलाता दै। जैसे, पार्थिव द्वव्यों के गुण है गन्ध, रस, रूप और स्पशे । 
ये इन्द्रियों के विषय होने के कारण “अर्थ” है । # किस तत्त्व के साथ कौन- 
कौन अथ सम्बद्ध है, यह नीचे के कोष्ठक में दिया जाता है । 





१5 क्‍ शब्द 









बायु स्पर्श 
| दर के 
तेज स्पर्श + रूप 
जल स्पश + रूप + रस 
ही ४3% (५३% &. परे, अली बट 
पृथ्वी स्पर्श + रूप + रस + गन्ध 


एक इन्द्रिय एक ही अथ का ग्रहण कर सकती है। नेत्र से केवल रूप का 
ग्रहण हो सकता है, त्वचा से केवल स्पश का । नेत्रेनिद्रय द्वारा स्पशे का अथवा 
त्वचा द्वारा रूप का ज्ञान नहीं होता | इसलिये वात्स्यायन कद्दते हैं-. 
स्वस्वविषयग्रहणलक्षणानि इन्द्रियारि 
“१११ ॥१० 
कौन-सा अथे ( विषय ) किस इन्द्रिय के द्वारा गृहीत होता दे, यह 
निचले कोष्ठक में दिया जाता है-- 





ककजीनजनजलिि कण नशा । 


भअथ ! रूप रस गन्ध स्पर्श शब्द 





है नेत्र रसना । ब्रा | त्वचा | ओज् 
| 
290 । (आँख ) , (जीभ ) । (नाक ) , (चर्म) | ( कान ) 


+ गन्धरसरूपस्पर्शाः पृथिव्यादिगुणास्तदवा: । 
“-न्‍्या० सुृ० ११।१४ 


भारतीय दशेन परिचय १११ 


बुद्धि....बुद्ध का अर्थ है बुद्ध यते अनया शति बुद्धि। जिसके द्वारा 
आत्मा को किसी वस्तु का बोध हा, बही बुद्धि दे | बुद्धि आत्मा का गुण द्दे। 
आलंकारिक भाषा में इसे आत्मा का प्रकाश कह सकते है । + यह आत्मा 
का वह प्रकाश है जिसके द्वारा सभी पदार्थ वा विषय आलोकित होते हैं ।# 
बुद्धि ही समस्त ज्यवहारों का द्वेतु-स्वरुप दे । 
स्वेग्यवहार हेतुज्ञानम्‌ ( बुद्धि: ) ---तर्कसंग्रह 
बुद्धि, उपलब्धि, ज्ञान ओर प्रत्यय ये सब पर्यायवाचक शब्द है।+ 
नेयायिकों के मतानुसार बुद्धि दो प्रकार की होती है--( ? ) नित्या 
और (२) अनित्या । नित्या बुद्धि परमात्मा की और अनित्या बुद्धि जीवात्मा 
की होती दे । जीवात्मा की अनित्या बुद्धि भी दो प्रकार की होती है--(/) स्मृति 
और (२ ) अनुभव | फिर प्रत्येक के दो विभाग होते हैं---( ? ) यथाथे और 
(२ ) श्रयथा् । यथार्थ अनुभव को श्रमा और अयथाथ्थे अनुभव को अश्रप्रमा 
कहते है । प्रमा के चार भेद है--( ? ) प्रत्यक्ष (२) अनुमिति ( १) उपमिति 
और (५) शाब्दबोष | अप्मा वा भ्रम के भी मुख्यतः दो भेद माने गये है-- 
(१ ) संशय और (२ ) विपयेय ( मिथ्याज्ञान ) । 
यह समस्त वर्गीकरण नीचे के कोछ्ठक से सुस्पष्ट हो जायगा । 
बुद्धि 


। । 

नित्या अनित्या ) 

(परमात्मगत) (जीवात्मगत 
| 


बा यन्त्र 
स्स्ति अनुभव 
। | 








[7 । । 
यथार्था अयधार्था यथार्थ श्रयथाथे 
[| । 


राणा का । । 
प्रत्यक्ष अनुभिति उपभिति शाब्दबोध _संशय विपयेय 
+ आत्माश्रयः प्रकाश ( पदार्थ चन्द्रिका ) 
#भ्रात्मगुणत्वे सत्यथे प्रकाशः ( तकंप्रकाश ) 
+ बुदिरपलथ्पिज्ञोन पत्यय हति पर्याया: ( पेशेषिफ उपस्कार ) 
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प्रवृत्ति--अबत्ति का अर्थ है किसी कार्य को करने की इच्छा से 
तदनुकूल व्यापार करना । 
चिकीर्षाजन्यों यलः ( ग्रवृत्तिः ) 
--तककौमुदी 

किसी कार्य में प्रवृत्ति इस प्रकार होती है। पहले तत्कायंत्रयुक्त फल का 
ज्ञान होता है। फिर फल की इच्छा होती है। तब श्रभीष्ट-सिद्धि के साधन 
या उपाय का जान होता है ) फिर उस उपाय को काम में लाने की इच्छा 
होती है । तब उस कार्य की ओर पतृत्ति होती है। + 

प्रवृत्ति तीन प्रकार की होती है-- 

(2 ) शारीरिक--परित्राण ( रक्षा ) परिचरण |( सेवा) और 
दान । 

(२ ) मानसिफ--दया, स्प्रहा, श्रद्धा । 

( ३ ) वाचिक--सत्य, हित, प्रिय, स्थाध्याय । 

उपयु क्त दस प्रवृत्तियों से धर्म होता है। अत: ये 'पुणया” कहलाती है । 
इनसे प्रतिकूल कार्यो' की ओर प्रवृत्ति को 'पापा कहते है । 

पाप प्रवृत्तियों के उदाहरण ये है-- 

/ १) शारीरिक--हिंसा, अपहरण, व्यभिचार | 

( २ ) मानसिक--घृणा, द्रोह, परहानिचिन्ता । 

( ३ ) वाचिक--असत्यभाषण, कटुव चन इत्यादि । 

दोष--जिस कारण से किसी काये मे प्रश्नत्ति होती है, उसे 'दोष! 
कहते है । गौतम कहते है--- 
“अवच्तनाल ज्ञणाः दोषा:" 


नान्या० सु० १॥१॥१८ 


प अथमत: फलज्ञानम | तत फलेच्छा | तत इश्यापनतान्नानम । ततः 
उपावच्छा ततः अपधृरत्तित्यचत | --तकेंग्रम्ाज । 
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दोष तीन प्रकार के हैं. १) राग, ( २) द्वेष आर (३) मोह । 
( १ ) राग--जिसके द्वारा किसी विषय में आसक्ति होती दै, उसे 
राग” कहते है । 
आसक्तित्नत्ञकों दोषः (रागः/ 
काम, मत्सर, सृह्ा, तृष्णा, लोभ, माया, और दम्भ ,ये राग के प्रभेद है। 
(२) द्व ष-ज्िसके दवरा किसी विषय से विरक्ति होती है, उसे ्व षो 
कहते है । 
अमषेलज्षणो दोषः (ट्वेषः/ 
क्रोध, ईष्या, असूया, द्रोह, अमर्ष और अभिमान, ये हं ष के प्रभेद्‌ है। 
(३ ) मोह---जिसके द्वारा किसी विषय के सम्बन्ध में भ्रान्ति होती 
है, उसे 'मोह” कहते है । 
मिथ्याग्रतिएत्तिलक्षण्रो दोषः ( मोहः ) 
विपय॑ंय, संशय, तक, मान, प्रसाद, भय और शोक, ये मोह के प्रभेद है । 
प्रेयमाव- प्र त्यभाव का अथे है, 
प्रेत्य मृत्वा भावों जनन॑ प्रेत्यमावः | 
--विश्धन।थवृत्ति 
अयात्‌ सत्यु के उपरान्त पुन: जन्म होना ही '्रेत्यभाव”ः कहलाता दे । 
मरणोत्तरं जन्म ग्रेत्यभावः 


गौतम कहते है-- 


--तकंदीपिका 


पुनरुतपत्तिः ग्रेत्यमावः 
--न्या० सू० १।१॥१& 
सत्यु के अनन्तर पुनः उत्पन्न होना अथाव्‌ शरीरान्तर और उसके 
साथ-साथ इन्द्रिय, मन, बुद्धि और संस्कारों से युक्त होना द्वी श्रेत्यभावः है |+ 








हु उत्पधस्य सम्बंधस्य सम्बन्धस्तु देहेन्द्रियमनोबुद्धिवेदनाभिः पुनरत्पति 
पुनर्देशादिंगें! सम्बन्धः । --पात्स्यायन १।१।१६ 
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नैयायिकों (और अन्यान्य आस्तिक दाशनिकों ) का सत द्दै कि 
मृत्यु से आत्मा का नाश नहीं होता। केवल प्राचीन शरीर के साथ उसका 
सम्बन्ध-विच्छेद हो जाता है, और वह नवीन शरीर में प्रवेश करता है । 
प्राचीन शरीर-त्याग के अनन्तर नवीन शरीर में प्रवेश होना ही प्र त्यभाव! 
वा 'पुनजन्म” कहलाता है । 

फूल-किसी कर्म का जो अन्तिम परिणाम होता है, वह फल 
कहलाता है। गौतम फैंहते है-- 


प्रवत्तिदोषजनितो 5थ: फलम्‌ 
स्या० यू० १३१२० 
स्पायमतानुभार फेल दो प्रकार का है--(१) मुल्य ओर (२) गोंण । 
मुख्य फल है सुब वा दुख का डपभोग । 
तुखदुःखरसंवेदन॑ फल म 
एतदतिरिक्त अन्यान्य फलों को गौण सममना चाहिये। यथा यक्ञ से 
धर्मजन्य सुख का प्राप्त होना मुख्य फल और बर्षा आदि का होना गौर फल 
ड्दैे। 
दुशख..".जिससे क्लेश वा पीढ़ा का अनुभत्र हो, वह दुःख कहलाता है । 


गौतम कद्दते है, 
बापनालत्तषरं दुःखस 
स्या० सु 2१॥२१, 
जिसकी कोई इच्छा नहीं करे, जो सब झो बुरा या प्रतिकूल मालूम हो, 
उसी को दुः व समझता चाहिये | इसोलिये ब्ृत्स्यायन ढें:व की परिभाषा 
करते हुए कहते है, 


* क्वॉपात्तररीरादिपरि यागादन्यशरीर संक्रान्तिः ( ग्रेत्यमावः ) 
“-न्यायघार्तिक १।१॥१६ 
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प्रतिकूलवेदनीयं दुःखम्‌ | 
इस प्रकार दुःख का लदाण है ( १ ) बाधनात्मकत्व और (२) प्रतिकूल 
वेदनीयत्व । ४ 
ठुःख की उत्पत्ति अधम से होती है। >८इसलिये भाषापरिच्छेद में दुःख 
की परिभाषा की गई है -- 
अधमंजन्यं सचेतसा प्रतिकूलम्‌ ( दुःखम्‌ ) 
दुःख मुख्यत. तीन प्रकार के माने गये है---५४ 
(१) आध्यात्मिक--जेसे, शारीरिक रोग और मानसिक शोक । 
(२) आधिभौतिक--जसे, सर्प व्याप्रादि का उत्पात | 
(३ ) आधिदेषिक--जेसे, भूतप्रे तादिजनित बाधा । 
नेयायिक गश दुःख के इक्कीस भद गिनाते है--? शरीर + ६ हन्द्रियाँ 
+ $ विषय + $ प्रत्यक्ष + ? सुख+ ९ दुःस 5 २१ दुःख । 
शरीर दु:खायतन होने के कारण दुःख माना गया है । 
इन्द्रियाँ, विषय ओर प्रत्यक्त, ये दुःव के साधन होने के कारण दुःख हैं। 
सुब्र भी दुःख के साथ सम्बद्ध होने से दुःख कोटि में परिगणनीय है। और 
दुःख तो स्वत. दु:ख दे ही । + 
४ प्रतिकूलवेदनीयतयाबोधनात्मकं ( दुःखम्‌ ) 
--सर्वदरशंल संप्रह । 
> अधममात्रासाघारणकारणक गुण: ( दुःखम्‌ ) 
““>सि० च० 
# इन तीनों का विशेष पिवरण सांख्य दर्शन में मिलेगा 
+ दुःख मेकर्विशतिसेदर्शिन्नम्‌ । तथाहि शरीर षडिल्द्रियारि घडविषया षडपिधानि 
प्रत्यक्षाए सुख दुःख चेति । तत्र शरोरं दुःखायतनत्वादूदुःखम्‌ । इन्द्रियाशि विषयाः 
प्रत्पज्ञाणि च तत्साधनत्वात्‌ । सुख च दुःखानुषह्ात्‌ । दुःख॑ तु स्वरूपत एप । 


“-न्तकमाषा० 


११६ न्याय-ड्शन 

कव्किल्पलता में लौकिक दुःख के कतिपय अनुभवसिद्ध कारण बतलाये 
गये हैं। पाठकों के मनोरक्नाथ उनके नाम दिये जाते हैं--१ पारतन्त्रय 
( किसी के अधीन होकर रहना ), २ आधि ( मानसिक चिन्ता ) ३ व्याधि 
( शारीरिक रोग ), ४ मानच्युति ( अपमान होना) ५ शत्रु, $ कुमायया, ७ दारि- 
द्रव ८ कुमममवास, ६ कुस्वामि सेवन ?० बहुकन्या ( बहुत लड़कियों का पेद़ा 
होना ), ?? बृद्धत्व, ?? परशहवास, ?रे वर्षा-अवास ( बरसात में घर से बाहर 
रहना), १४ भार्यौद्वय (दो पत्नियों का होना ), १४ कुमृत्य, ?$ हुहलकरणक कृषि 
(खराब हल से खेती करना )। 

इसी प्रकार क्राहपुराए में भी दुःख के अनेक कारण गिनाये गये हैं । 

अपवरगे- सभी प्रकार के दुःवों से सबंदा के लिये छुटकारा पा जाना 
मोक्ष या अपनवेग” कहलाता है । 

गौतम कहते है, 
दुःखजन्मग्रवृत्तिदो पमि थ्याज्ञा नानामुत्तरो त्तरापाये तदनन्तरापायादपवरे: 
न्ल्य]० सु० १।१॥२ 

इसका आशय भाष्यकार यों सममाते है, 

यदा तु तत्तज्ञानान्मिथ्याज्ञानमपैति तदा मिथ्याज्ञानापाये दोषा अपायान्ति। 
दोषापाये प्रवृत्तिषेति प्रवृष्यपाये जन्मापैति जन्मापाये दुःखमपैति । दुःखापाये 
चात्यान्तिकोष्पवर्गों निःश्रेयसस्‌ 

>-वात्स्यायनभाष्य १।१।९ 

अथात्‌ जब तस्वज्ञान के द्वारा मिथ्या ज्ञान का नाश होता दै, तब 
( मिथ्याज्ञान नष्ट होने पर ) सभी दोष दुर हो जाते है। दोषों के अभाव में 
प्रतृत्ति लुप्त होती दे । प्रवृत्ति का लोप होने पर जन्म का बन्धन छूट जाता है। 
जन्म का बन्धन छूट जाने पर समस्त दुःख निवृत्त हो जाते है। दु:खों की 
यह्‌ आत्यन्तिक निवृत्ति ही 'मोक्ष,' अपवर्गी या “निःश्रेयत' है। 

आत्वन्तिकी दु.खनिवृत्ति: ( मोक्षः ) 


अकब्ण्ण 6 कौ ०] 
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दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति! का अर्थ है, 
यद्वा निवेत््ते सजातीयस्य दुःखस्य पुनस्तत्रानुलादः 
->सनण्द०सँ० 

अर्थात्‌ दुःख का ऐसा समूल नाश जो फिर कभी उसका प्रादुर्भाव ही न 
होने पावे । पेर में काँटा गड़ने से दुःख होता है । उसे निकाल देने से दुःख- 
निवृत्ति हो जाती है। किन्तु यह दुःख-निबवृत्ति आत्यन्तिकी नहीं है। क्योंकि 
फिर भी भविष्य में बेसा दुःख प्राप्त हो सकता है। अर्थात्‌ कयटकजनित 
क्लेश का सजातीय दुःख पुनः उत्पन्न हो सकता है। आत्यन्तिकी इुरख- 
निवृत्ति बह है जो दुःख का मूलोच्छेद ही कर डाले । ऐसा तभी हो सकता है 
जब इकीसों प्रकार के दुःख नष्ट हो जायेँ । ४ 

एकविंशतिगेद मिन्नस्य दुःखस्यात्यन्तिकी निवृत्तिः ( मोक्षः ) 

--तकेभाषा 

दुःख की आत्यन्तिक निबृत्ति किस प्रकार हो सकती है १ इसके उत्तर में 
वार्तिककार कहते हैं-- 

तस्य हानिर्धमाधमंसाधनपरित्यागेन । 

अनुपनन्‍्नयोधेमाधम योरनुपादेन उःपन्‍नयो एचो पमोगात्‌ अक्षयेण इति । 

अर्थात्‌ दुःव को समूल नाश करने का उपाय दे सकल धर्मांधमे साधनों 
का परित्याग । जो धर्माधमे किये जा चुके है, उनका संस्कार फल भोग कर 
लेने पर निःशेष हो जाता है| तब यदि नये धर्माधर्म की उत्पत्ति नहीं होगी 
तब सकल प्रवृत्ति दोधादि का क्षय होकर आवागमन का चक्र चूट जायगा 
आर इस तरह दुःख का अत्यन्ताभाव हो जायगा | 

आत्यन्तिक दुःख-निशृत्ति वा मुक्ति दो प्रकार की मानी गई है-- 

(१) अपरा और (२) परा । 

४ अहितनिवृत्तिरप्यात्यन्तिकीअनात्यन्तिकी च | 

अनात्यम्तिकी कशटकादेदु ःखसाधनस्य परिद्दारेश । 

आत्यन्तिकी पुनरेकर्बिशतिभेद्भिन्नदुःखटद्वान्या । 





--न्यायघारत्तिक 


श्श्ध न्‍्याय-दर्शन 


इसी जीवन में तत्त्वज्ञान के द्वारा सभी दोषों का नाश होकर जो मुक्ति 
मिलती दे वह अपरा मुक्ति कहलाती है। जो व्यक्ति इस अवस्था को प्राप्त 
करता है, वह जीवन्मुक्त कहलाता है। वह इसी देह से प्रारूब्ध कर्मो' का 
फलोपभोग द्वारा क्षय करते हुए मुक्त हो जाता है। 

परा मुक्ति नाना योनियों में क्रपूवंक निरन्तर अभ्यास करने से होती दै। 

किन्तु मुक्ति की दोनों ही अवस्थाओं में मिथ्याज्ञान और तज्जनित 
बासनाओं का अन्त हो जाता है । * 


इसी मुक्ति को सत्रकार “निःश्रेयसः वा 'अपवर्गे, भाष्यकार परमदुःखध्व॑स! 
ओर वार्तिककार आत्यन्तिक दुःराभाव? कहते है । 

मोक्षा-प्राप्ति के लिये वासनाओं का अन्त होना जरूरी दे । वासनाओं का 
मूल कारण है मिथ्याज्ञान। शअतः मिथ्याज्ञान के नाश से वासनाओं का 
मूलोच्छेद दो जाता दै । मिथ्याज्ञान की निवृत्ति त्वज्ञान से ही हो सकती दै । 
इस प्रकार तस्वज्ञान ( प्रमाणादि पदार्थों का ज्ञान ) निःश्रेयस का साक्षात्‌ 
कारण ()70९0९7६ ०४७६९ ) न होते हुए भ्री उसका (परम्पराकरण ई२९॥)०- 
६८ ८१७५८ ) सिद्ध होता है । अतण्व गौतम के भारम्मिक सूत्र की प्रतिज्ञा-- 

“तत्तज्ञानान्नि.श्रेयसाधियम:?? 
अभिपग्राय से खाली नहीं है; उसमें गंभीर श्रर्थ निहित है । 





+ उस्रयविधनि:श्रे यससाधारणलक्षणं तु सवासनमिश्याशानध्य॑सत्वम्‌ । 
न्न्न्न्न्य[्‌० स्वि० दी० 


आत्मा 


[ आत्मा का निरूपण--शरीरात्मवाद और उसका खराडन --इन्द्रियात्मणाद और 
उसका निरात--मनसात्मवाद और उसका समाधान--बुद्ध यात्मवाद और , उसका 
निराकरण--श्रात्मा के विषय में सिद्धान्त--शआत्मा की सिद्धि में प्रमाण--आत्मा ,,का 
स्वरूप--( आत्मा का विभुत्व और नित्यत्व )--अनेकात्मवाद-जीवात्मा के युण । ) 


आत्मा का निरूपएु--न्यायपूत्र के तृतीय अध्याय में गोतम ने 

आत्मा का विस्तार निरूपण किया है । 

गौतम इस प्रकार उपन्यास ( विपयारम्भ ) कहते है-- 

दर्शनस्पर्शना भ्या मेका थंग्रहणा त्‌ 
“+्या० सु० ३।१॥१ 

अब इस,सृत्र का भाव समभिये | नेन्न के हारा किसी विषय का दर्शन 
होता है और हाथ के द्वारा उसी का रूपर्श भी द्वोता है । अब इन दो इन्द्रियों 
से जो ज्ञान उत्पन्न होते है, उनका ग्रहण करनेवाला एक द्वे या दो ? यदि 
द्रष्टा ओर स्प्रष्टा ये दो भिन्‍न-भिन्‍न व्यक्ति माने,जायँ, तो एक -का ज्ञान 
दूस ९ को केसे प्राप्त होगा ? बेसी अवस्था में द्ष्टा. को स्पर्शज्ञान नही 
हो सकता ओर स्प्रष्टा को दुर्शनज्ञान नहीं हो सकवथा। किन्तु यहू:बात 
अनुभवसिद्ध है कि देखनेवाला और छूनेवाला एक।ही व्यक्ति होता है । 


भाध्यकार वात्स्पायन कहते है, 


“दरशुनेन कश्चिदर्यो यहीतो स्पर्शनेनापि सोड्यों ख़्यते | 
पयमहमद्राज्ष चचुषा त॑ स्पर्शनेनापि सृशामि त॑ चास्पाक्षै स्पशेनेन ते चच्ुपापर्यामि' 


न्याय-द्शन 
१२० 


अर्थात्‌ जो वस्तु देखी जाती है, वह छुई भी जाती है। तभी तो हम- 
लोगों को यह प्रत्यभिज्ञा ( स्म्रति ) होती है कि 'जिस वस्तु को मैंने देखा 
था उसे छू रद्दा हैं,' अथवा जिसे छुआ था उसे देख रहा हैँ! इस तरह 
सूचित होता है कि भिन्‍न-मिन्‍न इन्द्रिय-जन्य ज्ञान एक विषयक और एक 
कर्तू क हैं। अर्थात्‌ मिन्‍न-मिन्‍न ज्ञानों का आधार वा ज्ञाता एक ही है | 

अब प्रश्न उठता दे कि यह ज्ञाता है कौन ? शरीर ? अथवा इन्द्रिय ? 
या मन ? अथवा बुद्धि ? गौतम यह सिद्ध करने की चेष्टा करते है कि 


इनमें एक भी ज्ञाता नहीं माना जा सकता। ज्ञाता की सत्ता इन सबसे पथक्‌ 
है। उसी प्रथक्‌ सत्ता का नाम आत्मा' दे। यह स्थापित करने के किये 
सूत्रकार एक-एक कर सभी मतान्तरों का खयडन करते है। 


शरीरातमवाद और उसका खगढन--चार्वाक प्रशृति अना- 
त्मबादी कहते है कि देह से अतिरिक्त और कोई ज्ञाता नहीं है। ' चेतन्य 
शरीर का ही गुण विशेष है। जिस तरह विशेष अबस्था में गुड़, मांड 
वगेरह के मिल जाने स मादक शक्ति का प्रादुर्भाव हो जाता है, उसी तरह 
भिन्न-भिन्न भोतिक द्र॒ब्यों के विशेष संयोग से चेतन्य की उत्पत्ति हो 
जाती है। 
किण्वादिभ्यो मदशक्तिकत्‌ चैतन्यमुप्जायते 
“-चार्वाक दर्शन 
शरीर नष्ट होने पर चेतन्य भी लुप्त हो जाता है। अब्णव ज्ञाता कर्ता 
भोक्ता सब कुछ शरीर ही है। इससे भिन्‍न आत्मा नाम की कोई चीज नहीं 
है। इस मत को 'शरीरात्मवादों कहते है । 
नेयायिक गण इस मत का जोरदार खगडन करते है। छनकी मुख्य 
युक्तियाँ ये है-- 
(१) यदि चेतन्य शरीर का ही धर्म रहता तो वह शरीर के मूलभूत 
जउपादानों भें भी पाया जाता। क्‍योंकि जो गुण अबथव में रहते हैं वे दी 
गुण अबयधी में हो सकते है । घट-पट आदि की तरइ झ़रौर भी स्राषयव 
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होने के कारण कार्य हे । और कार्य में कारण से अधिक गुण नहीं 
आ सकता। मद के उपादानभूत द्रव्यों में ( गुड़ आदि में ) पहले दी से 
थोड़ी-थोड़ी माज्ना में मादक शक्ति मौजूद रहती हे। तभी तो उनके सम्मि- 
श्रण से वह प्रचुर परिमाण में प्रकट हो जाती है। किन्तु शरीर के कारण- 
भूत जो ध्थ्वी, जल आदि तत्त्व है, वे जड़ है। अतः उनसे चेतन्य की 
उत्पत्ति केसे हो सकती है ? जो धर्म शरीर के अवयवों में है द्वी नहीं, बह 
शरोर में कहाँ से श्लायगा ? जिस तरह केवल अनेक शूल्यों के योग से 
कोई संख्या नहीं बन सकती, उसी तरह झनेक जड़ तत्त्वों के योग से भी 
चेतन्य की रूृष्टि नहीं हो सकती। इसलिये जड़ शरीर से आत्मा को 
भिन्न मानना पड़ेगा । 


(२) यदि शरीर सें चेतन्य का होना माना जाय तो फिर घड़े में क्‍यों 
नहीं ? क्‍योंकि घट भी तो उन्हीं भोतिक द्र॒व्यों से बना दे, जिनसे शरीर की 
रचना हुई दै। अतः या तो दोनों को जड़ मानना पड़ेगा या दोनों को 
चेतन । किन्तु घट में चेतन्‍्य की उपलब्धि नहीं होती। इसलिये गौतम 
का सूत्र दे, 

कुम्मा दिप्वनुपल ब्येरहेतु: 
-न्या० सु० ३॥२।३८ 

जिस प्रकार भौतिक घट अचेतन है, उसी प्रकार भोतिक शरीर भी 
अचेतन है। चेतन सत्ता वा आत्मा इससे भिन्न ही पदार्थ है । 

(३) यदि शरीर स्वभावतः चेतन होता तो केश, नख्व आदि अवयबों 
में भी चेतन्य पाया जाता। किन्तु ऐसा देखने में नहीं आता। इसलिये 
चतन्य शरोर का धर्म नहीं माना जा सकता । अतः सूत्रकार कहते है-- 

केशनखा दिष्वनुपलब्धे: 
“-म्या० सू० ३।१।५४ 

(४ ) यदि थोड़ी देर के लिये मान भी लिया जाय कि शरीर के समस्त 
अबयघ चेतन है, तो दूसरी कठिनता आ पड़ती है। क्योंकि अवयब अनेक 
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होने से उनके आश्रित चेतन्य भी अनेक होंगे और उनमें भिन्‍नता रहेगी। 
ऐसी स्थिति में कोई अबयव एक प्रकार की इच्छा करेगा तो दूसरा और 
ही प्रकार की । और एक समय में एक ही ज्ञान वा प्रयत्न का होना असंभव 
हो जायगा; किन्तु ऐसा नहीं होता। एक ही समय में दो विरुद्ध ज्ञान या 
प्रयत्न किसी में नहीं देखे जाते । इससे सिद्ध दै कि चेतन्य अ्वयवगत धर्म 
नहीं है। 

(५) शाटीरिक श्रवस्थाओं में निरल्तर परिवत्त न होता रहता है। 
बाल्यकाल का शरीर युवावस्था में नहीं रहता, और युवावस्था का शरीर 
वृद्धावस्था में नहीं रहता । यदि चैतन्य शारीरिक गुण द्वोता तो शरीर-भेद 
से उसमे भेद होता रहता। अर्थात्‌ बाल्यावस्था में ग्राप्त किया हुआ 
अजुभव श्रोढ़ावस्था में नहीं पाया जाता । किन्तु ऐसा नही होता । चतन्य ज्यों- 
का-्यों बना रहता है। इससे सिद्ध होता है कि वह शरीर से स्वतन्त्र है । 

(६) यदि यह कहा जाय कि शरीर भे वृद्धि ओर हास होने पर भी 
कुछ अणु अचछुयण बने रहत है जिनसे चेवन्य की एकता ( (>7धरघ५ ) 
कायम रहती है तो यह भी माननीय नहीं । क्योंकि पिता के शरीर के कुछ 
अणु पुत्र के शरोर मे अछुयण रहते हे । फिर पिता का प्राप्त किया हुआ 
अनुभव पुत्र में क्या नहीं पाया जाता 

(७ ) यदि चेतन्य शरीर का गुण रहता तो रूप, स्पर्श आदि की तरह 
उसमें भी यावद्धावित्र! रहता। श्रर्थात्‌ जबतक शरोर रहता तबतक चेतन्य 
गुण भी बना रहता। 

यावच्चरीरभाविताद पदीनाम्‌ । 
-+न्‍्या> सु० ३२४० 

मृत्यु के उपरान्त भी जबतक शरीर मोजूद रहता है, तबतक उसमें रूप, 
आदि गुण वत्त मान २हते है, किन्तु चेतन्य लुप्त हा जाता है । मृतक शरीर 
की कोन कह्टे, जीवित शरीर में भी कभी-कभी ( जेसे समाधि अवस्था से ) 


चंतन्य का लोप देखा जाता है । श्रतः चेवन्‍्य शरीरा्रित गुण नही माना 
जा सकता । 
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(८) कुछ लोग कह सकते है कि मृत्यु के उपरान्त शरीर का रूप 
आदि भी तो विकृृत हो जाता है। किन्तु इसका उत्तर यह है कि रूप आदि 
का आत्यन्तिक अभाव शरीर में कभी नहीं हो सकता। पाक | के द्वारा 
शरीर में रूपान्तर होता है, किन्तु रूपाभाव नहीं । किन्तु झृत्यु के बाद शरीर 
में चेतन्‍न्य का सब्बंथा अभाव हो जाता है, न कि केवल पाकज परिवर्तन । 
जेसा सृत्रकार कहते है, 

न पाकजगुणान्तरोतत्ते : 
“न्या० सू७ ३॥२४५१ 
इसलिये रूपादि की तरह चेतन्‍्य भी शरीर का गुण नहीं माना जा 
सकता । 

(६) चेतन्य का अथे है विपयज्ञान ( (09]९०(-(००४5०0प४८5५ ) । 
विपय ( (/०७]०८४ ) और बिपयी (5५79]४० / दोना एक नद्दी हो सकते। 
शरोर चतन्य का विषय हे । अतएब वह ( शरोर ) बिषयबी नहीं दो 
सकता । 

(१० ) यदि शरीर और आत्मा में काई भेद नहीं माना जाम तो 
शाब्रोक्त ध्मे, कर्म, पुनर्जन्म और मोक्ष, ये सब असंभव हो जाँयगे और 
पाप-पुणय में कुछ भी भेद नहीं रह जायगा। यदि शरीर से मिन्‍न कोई 
आत्मा नहीं माना जाय, तो इस शरीर से किये हुए कर्मों' का फल स॒ृध्यु 
के उपरान्त कौन भंग करेगा। यदि कहिये कि कोई नही ता ।फर पाप-पुणय 
का भेद ही क्‍या रहा ? यदि कहिये कि दूसरा शरीर उसका भोग करेगा 
तो यह भी ठीक नहीं । ऐसा मानने से जिसने कर्म किया बह तो बेदाग 
बच जाता है और जिसने कर्म नहीं किया उसको फल भोगना पड़ता हे । 
इस प्रकार झतह्मन और अहताभ्यागम नामक दीप उपस्थित हो जाते है । 
इसलिये आत्मा को शरीर से प्रथक्‌ मानना आवश्यक दे । 


तदेव॑ सत्तवमेदे कृतह्ा नमझता भ्यायम: असज्यते 
--वत्स्यायन भाषध्य 


+ “पाक! का वर्णन वैशेक्िकि द्शन में देखिये । 
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इन्द्रियात्मताद ओर उसका निरास--कुछ लोगों का कहना 
है कि नेत्र आदि इन्द्रियाँ स्वयं ही चेतन स्वरूप क्‍यों न मानी जायें ? उनसे 
भिन्न ज्ञाता या आत्मा मानने की जरूरत ही क्या है ? इन्द्रियाँ ही ज्ञान का 
आधार है और उनसे प्रथक कोई आत्मा नहीं है। इस मत का नाम इन्द्रिया 
त्मवाद है। 
इस मत के खयडन में नैयायिक लोग निम्नलिखित युक्तियाँ देते हैं । 


(१) नेत्र नष्ट हो जाने पर भी रूप का संस्कार ( (८४7०५ ) बना 
रहता है। यदि इन्द्रिय से भिन्न कोई ज्ञाता नहीं रहता तो यह स्मृति-संस्कार 
किसे होता १ यह तो असंभव है कि देखे कोई, और स्मरण करे कोई ओर । 
जिसने देखा है, वही स्मरण कर सकता है । द्रष्टा और स्मत्ता दोनों एक ही 
व्यक्ति हो सकता है | इसलिये इन्द्रिय को द्रष्टा मानने से स्मृति की उपपत्ति 
नहीं हो पाती । अतः इन्द्रियों से प्रथक्‌ कोई ऐसी चेतन सत्ता स्वीकार करनी 
पड़ेगी जो प्रत्यक्ष अनुभव और स्मृति इन दोनों का आधार है । 

(२ ) एक बात ओर है । जिस चीज को हम बॉई आँख से देखते हैं, 
उसी को दाहिनी आँख से देखने पर भी पहचान जाते है। यह प्रत्यभिज्ञा 
( २९००९7॥(४07 ) केसे होती ड्टै ९ जो एक बार देख चुका डे, बही तो दूसरो 
बार देखकर पहचान सकता दे । यह केस हो सकता है कि पहले बॉई ऑख 
देखे, ओर पीछे दाहिनी आँख पहचाने ? इससे सिद्ध होता है कि ये ओखें 
स्वतः द्रष्टा नही है । ये दृष्टि के कारण या साधन मात्र है। इनका उपयोग 
करनेवाला-्रष्ट[--कोई और ही दै। अतः सूत्रकार कहते हे-- 

सव्यहष्टस्वेतरेण अत्यभिज्ञानातू्‌ 
“+था० सू० ३।१।६& 

(३ ) यहाँ यह आक्षेप किया जा सकता है कि दोनों नेत्र वस्तुत: एक ही 
हैं। इसलिये देखी हुई वस्तु की प्रत्यमिज्ञा हो जाती है। इसके उत्तर में 
गोतम का कहना है कि- 

एकविनाएं द्वितीयाविनाशान्नैकत्म्‌ 


“+>या० सू० ३॥११& 


भारतौय दर्शन परिचय १५५ 


अर्थात्‌ एक आँख फूट जाने पर भी दूसरी आँख बनी रहती ओर ध्यपना 
कास करती रहती दे । इसलिये दोनों एक नहीं मानी जा सकतीं । 


(४ ) रूप रस आदि विषयों का ज्ञाता इन्द्रियों से ए्थक्‌ व्यक्ति है, इस 
पक्त के समर्थन में गौतम एक और युक्ति देते हैं--- 


इन्द्रियान्तरविकारा तू 
-+न्या० सु० ३११।१२ 


अजब आप इमली सरीखे किसी खट॒डे पल को देखते है, तब चट आपके 
मुँह में पानी भर आता दै। इसका कारण क्या दै? इमली का खट्टा 
स्वाद । किन्तु देखने से तो केबल रूप का ज्ञान हो सकता दै, स्वाद का नहीं । 
फिर दर्शन-मान्र से आपके दाँत क्‍यों सिह्दर उठते है १ इससे सूचित होता है 
कि दर्शन और आस्वादन, इन दोनों क्रियाओं का कर्त्ता एक ही है; और चही 
पूर्वाछुभब के संस्कार से रूपविशेष को देख कर रसविशेष का स्मरण 
करता है । 

आशय यह है कि यदि इन्द्रियों से ए रथक्‌ आत्मा की सत्ता नहीं स्वीकार 
की जाती है; तो भिन्न-भिन्न इन्द्रियजन्य ज्ञा्ों का समन्वय ( 897(0०8/5 ) 
नहीं हो सकता, और प्रत्यभिज्ञा, स्मृति आदि के कारण सिद्ध नहीं होते । 
इसलिये इन्द्रियों से प्रथक्‌ आत्मा का अस्तित्व सानता आवश्यक है। 


मानसात्मवाद ओरे उसका समाधान--चहयँ प्रतिषक्षी गए 
एक दूसरा पेतरा बदलकर आ सकते है। वे कह सकते हैं; “अच्छा, स्वयं 
इन्द्रियों को हम ज्ञाता नहीं मानते है; किन्तु इससे यह केसे सिद्ध होगा कि 
आत्मा ही ज्ञाता है ? यदि हम मन को ही ज्ञाता मानें तो क्‍या हज है ? मन 
सभी इन्द्रियों का राजा और सवंबिषयम्माही है। जो बातें आत्मा के सम्बन्ध 
में कही गई है, वे मन के विषय में भी लागू हो सकती है । फिर मनसे भिन्न 
आत्मा की सत्ता मानने की क्या आवश्यकता ? इस मत को “मानसात्मवाद! 


कहते है । 
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इस मत की आलोचना करते हुए गौतम पूछते हैं, पहले यह तो बताझो 
कि 'मन! शब्द से तुम्हारा क्या अभिप्राय है! 'मन? से तुम सनन क्रिया का 
साधन--श्र्थात्‌ आन्तरिक ज्ञान का कारण ( अन्त: करण ) समभते हो 
अथबा इस साधन ( अन्तः करण ) के द्वारा ज्ञान प्राप्त करनेवाला कर्ता 
समभते हो ? यदि मन को अन्तःकरण के अथ में लेते हो, तो फिर उस 
करण का कर्ता या ज्ञाता भिन्न ही मानना पड़ेगा | क्योंकि करण और कर्ता 
दोनों एक नहीं हो सकते | और यदि मन को ज्ञाता के अर्थ मे लेते हो तो 
फिर वह किस इन्द्रिय के द्वारा आन्तरिक सुख-दु ख का अनुभव प्राप्त करता 
है ? बाह्य न्ट्रिय से तो उनका म्रहण नहीं हो सकता | अतण्व तुम्हें कोई आसन्त- 
रिक इन्द्रिय--मतिसाधन--स्वीकार करना पड़ेगा । यदि तुम ऐसा मान 
लेते हो सो फिर हममें और तुममें कोई कगड़ा ही नही रह जाता। क्योंकि 
हमारा प्रतिषात् विषय इतना ही है कि ज्ञाता ( आ्रात्मा ) बाह्य और आमभ्य- 
न्‍्तरिक इन्द्रियों से प्रथक्‌ हे और इस बात को तुम भी स्थीकार करते हो । 
फर्क सिर्फ इलना ही है कि जिसे हम 'मन! कहते है उसे तुम “मतिसाधन' के 
नाम से बत्लाते हो, और जिसे हम “आत्मा! कहते है , उसे तुम मन? संज्ञा 
देते हो। यह केवल शब्द मात्र का भेद है, वस्तु में कोई अन्तर नही ।” 
इसलिये शौतम का सूत्र है-- 
ज्ञातुज्ञानसाधनोपपत्तेः संज्ञामेदमात्रम्‌ 
न्ज्न्या० छु० ३।॥१॥१७ 
बुद्ध यात्मवाद ओर उसका निराकरण--कुछ छोगों का 
मत है कि बुद्धि वा ज्ञान से भिन्न जाता मानने की जरूरत नहीं | बुद्धि 
स्वतः विषय को भंकाश कर उसका अनुभव प्राप्त करती है। अत्त: बुद्धि 
ओर आत्मा में कोई सेद नही । इस मत को “बुद्ध यात्मवाद” कहते है । 
यायिक गरश उपज क्त मत का खण्डन करते है। उनका कहना है कि 
बुद्धि या ज्ञान गुण है, और गुण द्रव्य के आश्रित ही रह सकता है। इसलिये 
ज्ञानहपी गुक्ञ का आधारभूत द्रव्य अवश्य ही मानना पड़ेगा। यही द्रव्य 
आत्मा! है। 
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अतणएब तकंसंपह में कहा गया है-- 
ज़ानाधिकरणस्‌ आत्मा 

नेयायिक गण बुद्धि वा ज्ञान को अनित्य मानते है। बुद्धि के कुछ 
विपय ऐसे होते है जो तुरत बिलीन हो जाते हैं, जेसे शब्द, और कुछ विषय 
ऐसे होते है जो चिरस्थायी रहते हैं, जेसे प्रेत। किन्तु किसी भी विषय 
का संवेदन (१८75३४०7) वा संस्कार (70००) जनित अनुभव सवंदा क्शिक 
ही होता है। कोई भी विज्ञान (०६7४0) स्थायी नहीं होता । जिस 
प्रकार नदी में निरन्तर तरंगों का प्रहार जारी रहता दहै,उ सी प्रकार अत:करण 
में अनुक्तण भावों का प्रवाह चलता रहता दे । इस विज्ञान घारा (56०7 
० (0075८०प८५॥८६७ ) का ज्ञाता शणरिक बुद्धि | ध0ााशा्वाए ऐडए९- 
7707०८) नहीं होकर नित्य आत्मा (?८:४7४॥०7८ 5) ही हो सकता दै। 
बही सर्वद्रष्टा, सबभोक्ता और सर्वानुभवी है । 

आत्मा के विषय में सिद्धान्त--जिस प्रकार रथ को संचा- 
लित करने वाला सारथी होता द्वै, उसी प्रकार शरीर को संचालित करने- 
वाला आत्मा दे । यही आत्मा सभी इन्द्रियों का उपयोग करनेवाला है ।# मन 
इसका संवादवाहक मात्र है, जो आत्मा और इन्द्रियों के मध्य में दूत का 
काम करता है। बुद्धि आत्मा का गुण है। इस प्रकार आत्मा शरीर, 
इन्द्रिय, सन ओर बुद्धि इन सबसे प्रथक्‌ है | 
“शरीरेन्द्रियवृद्धिभ्य: पृथयात्मा विभुप्त, वः”? 
--( बै० उ० ) 
आत्मा की सिद्धि में प्रमाएु--आत्मा का अस्तित्व सिद्ध 

करने के लिये मैयायिक्‌ गण निम्नलिखित प्रमाणों की सहायता छेते हैं-- 

( क ) प्रस्यक्ष--मत्येक मनुष्य को “रह सुखी अह दुःखी “तहं 
जानागि! “अहम्‌ इच्छानि! ( अर्थांत' में सुखी हैं,” में दुःखी हूँ “में जानता हैँ, 

# यो घ्राणादीना ऋरणानां प्रयोक्ता स आत्मा । 
मैन उन 


श्श्८ न्‍्याय-दर्शन 


मैं चाहता हूँ?) ऐसा भान होता दै । यह तह ग्रत्यय ( ?०००ए०४०४ रण (6) 
का भाव सबमें रहता हे। “अहं नास्मि! ( मैं नही हैँ ) ऐसा अनुभव किसी 
को नहीं होता। इससे सिद्ध होता है कि अहम्‌” वा जीवात्मा मानस- 
प्रत्यक्षगोचर है । 

किन्तु मानस प्रत्यक्ष के द्वारा अपने ही आत्मा का साक्षात्कार हो सकता 
है, दूसरे आत्मा का नहीं। और अपना आत्मा भी शुद्ध रूप में मानस 
प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । बह जब प्रकट होता है तब सुख, दुःख, 
इच्छा, द्वेष, प्रयत्न या ज्ञान के आधार रूप में ही । अर्थात्‌ योग्य विशेष गुण 
से संयुक्त अहम” का ही भान होता दे। न्याय-पेशेषिक के कुछ आचार्यो' 
का मत है कि शुद्ध आत्मा ( ['पधा८ 28० ) का भी योगिक प्रत्यक्ष के द्वारा 
साज्ञात्कार हो सकता है। 

( ख ) अन्ुुमान--आत्मा का अस्तित्व मुख्यतः अनुमान प्रमाण के 
बल पर ही सिद्ध किया जाता है। करण का व्यापार देखने से कर्त्ता का 
अनुमान होता दे । इसलिये नेत्रादि ज्ञाननाधन करणों का काये देखकर 
उनके प्रयोग कर्ता आत्मा का अस्तित्व सूचित होता दे ! # इस युक्ति का 
विस्तार प्रारंभ ही में किया जा चुका है । 

( ग) शब्द--आत्मा के अस्तित्व का प्रमाण श्रूति में भी मिलता 
है। उपनिषदों में एसे अनेक वचन मिलते है, यथा -- 

“आत्ता बारे द्रष्टव्यो: श्रोतज्यों मनन्‍्तव्यों निरदिष्यातितव्यः? 


इस प्रकार प्रत्यक्ष, अनुमान, और शब्द ये तीनों प्रमाण शआत्मा के 
अस्तित्व के साधन होते है । 


# करणव्यापारः सकत्ृ के करणव्यापारत्वात्‌ छिंदिक्रियाया वास्यादिव्यापारघत्‌ । 
करणव्यापारण कत्तु रनुमानगम्यत्वे तत्साजात्यात्‌ शानक्रियाकरणमपि सकत्तु क॑ करण- 
त्वात्‌ इति चक्तुरादिना ज्ञानसाधनेमात्मनोडबुमानम्‌ । 

--वाचस्पत्य 
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आत्मा का स्वरूप...आत्सा का कुछ रूप नहीं दे। इसलिये 

यह दृष्टिगोचर नहीं हो सकता। स्पर्शादिगुण रहित होने से यह अन्यान्य 
इन्द्रियों का भी विषय नहीं हो सकता । आत्मा ज्ञानवा चेतन्य का अमूत्त 
निराकार आश्रय है। 

आत्मा देशक'ल ( 599०९ १74 77 ) के बन्धनों से अवच्छिन्न वा 
सीमित ( ॥.7० ) नहीं है। इसलिये वह पिभु (4]-2०:ए००ाह्) आर 
नित्य ( 7002८779! ) कहलाता दे ।४४ 

देश के बन्धन को श्यत्ता, मृत्ति वा परिमाण ( १४३९7॥४१८ ) कहते हैं । 
आत्मा की कोई इयत्ता ([.00०(०7) नहीं है। दिकूकाल और आकाश की 
तरह अमृत्त वा निराकार ( 770777655 ) है। मन »और आत्मा में यह 
भेद है कि मन अशुपरिमाण है, किन्तु आत्मा देशपरिच्छेद से रहित है। वह्‌ 
आकाश की तरह सर्बंगत या सबज्यापी है। ऐसे पदार्थ को विभु कहते हैं । 
दिक्‌ , काल, आकाश ओर आत्मा ये चारों विभ पदार्थ है। 

आत्मा अणु परिमाण ( ॥६००४० ) नहीं माना जा सकता। क्योंकि 
अणु ( »६०॥ ) के गुण प्रत्यक्ष नहीं देखे जा सकते । किन्तु आत्मा के गुण 
( बुद्धि, इच्छा, प्रश्ति ) मानस-प्रत्यक्त-गम्य होते है । 

यदि आत्मा को घटपटादि की तरह मध्यम परिमाण ( श८ताएग्रा छा56 ) 
बाला पदार्थ माना जाय, तो यह्‌ प्रश्न उठता हैं कि उसका आकार कितना 
बड़ा है ? यदि वह शरीर से छोटा ( यथा अंगुष्ठपरिमाण ) है, तो फिर एक 
साथ सम्पूर्ण शरीर में चेतन्य को व्याप्ति क्योंकर होती है? यदि उसका 
आकार शरीर तुल्य माना जाय तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि शरीर का 
आकार गर्भावस्‍था से ही बढ़ने लगता है। यदि आत्मा का आकार शरीर से 
बड़ा माना जाय तो फिर वह शरीर में प्रवेश केसे करता है ) यदि यह 
कहिये कि आत्मा का परिमाण भी (शरीर की तरह) घटता-बढ़ता रहता है, 





88 अनबच्छिन्नसदभाष॑ वस्तु यह शकालतः 
तन्निध्य॑ विभुचेच्छन्तीत्यात्मनो विभुनित्यता । 
न सु0 दूक सं० 


तो यह भी युक्तिसंगत नहीं, क्योंकि उपचय और अपचय ( वृद्धि और हास ) 
केवल सावयव पदार्थ का ही हो सकता हे, ओर आत्मा निरवयव 
(?४०९८७४) है । 

इन सब बतों से सिद्ध होता है कि आत्मा का कोई आकारविशेष नहीं 
है। वह आकाश की तरह परम महत्‌ (3॥-ए०४०७४०) वा “विश! पदार्थ है । 

आत्मा नित्य पदार्थ है । नित्य का अर्थ है उत्पत्ति-विनाश-शून्य । 

प्रागसावाग्रतियोगित्वे सति ध्वसाग्रतियोगित्व॑ नित्यत्वम्‌ 
--तकप्रकाश 

उत्पत्ति उसी वस्तु की होती है जिसका पहले अभाव ( प्रागभाव ) था । 
आत्मा का अस्तित्व सवदा से विशमान है । उसका अभाव किसी समय में 
नहीं था | अत. बह उत्पत्ति-रहित वा अनादि हे । 

विनाश उसी वस्तु का हो सकता है, जा साभ्यव हो। सथुक्त अवयवों 
का छिन्न-भिन्न हो जाना ही विनाश कहलाता है । किन्तु आत्मा के अवयवब है 
ही नहीं, फिर प्रथकू-करणा किसका होंगा ? इसलिये आत्मा का विनाश 
होना असंभव है। उसका प्रध्वसाभाय कभी नटी हो सवाता। अत आत्मा 
नाशरहित वा अनन्त है । 

उत्पत्ति और नाश सावयब कार्य-पदार्था के ही हुआ ऋरत है। प्रथक्‌ 
अवयवबों का संयोग 'उत्तति! और संयुक्त अवयवों का विच्छेद +क्वाश' कह- 
लाता है । किन्तु आत्मा आकाश की तरह विभु / सर्बगत ) और अवयवरहित 
है।+ इसलिये इसकी उत्पत्ति वा विनाश असभव है। यह अजन्मा और अमर 
है। इस प्रकार अनादि और अनन्त होने के कारण आत्मा “नित्य” कहा 
जाता है । इसका भाव सबंदा शाश्व॒त रूप से वर्तमान रहता है, कभी अभाव 


नहीं होता । इसलिये दिकू , काल और आकाश की तरह आत्मा भी नित्य 
पदार्थ है । 


+ विशुत्वान्नित्यो इसी व्योमवत्‌ 
--तकभाषा 
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अब प्रश्न यह्‌ उठता हैं कि जब आत्मा देशकाल से परे--असीम ( [07- 
शा ) है , तब फिर सतीस ( 70/02 ) शरीर के साथ डसका संयोग केसे 
होता दे ? इसके उसर में त्ेयायिकों का कहना है कि-- 

पुर्वेक्तफ़ला नुबन्धात्‌ 

अर्थात्‌ पूजकर्म का फल भोग करने के निमित्त ही आत्मा को भोतिक 
शरीर का आश्रय ग्रहण करना पड़ता है। इसलिये शरीर आत्मा का भोगा- 
यतन!” कहा गया है । 

उद्योवकर कहते हैं कि माता-पिता के तथा अपने कर्म के प्रभाव से 
गर्भाशय में शिशु-शरोर को उत्पत्ति होती है। अहृष्ट संस्कार के अनुरूप ही 
आत्मा के जिये शरीर तैयार होता है। शरीर को आत्मा का आवास 
(5.00०१९) नहीं , प्रत्युत भोगसाधन ([750700 ०६ ० ).0]0/7०7६ ) मात्र 
समभना चाहिये। शरीर से संयुक्त होने पर भी आत्मा की व्यापकता उसी 
प्रकार वनों रहती दे, जिस अक्कार बट से सयांग द्ीने पर भी आकाश की 
ठवायक्वा बतो रइत। दू। हु, जिस अकार घटाकाश में थड़ी देरके लिये 
विशेत गुण आ। जाता हे, डसो प्रकार शरोरस्थ आत्मा में भी इच्छा, 
देव आदि धर्म ग्रादुभू त हो जाते है । 


अनेकात्मवादू--आत्मा एक है या अनेक ? इस प्रश्न पर नेयायिकों 
का बेदान्तियों से मतभेद है। वेदान्त मतानुखार प्रत्येक जीव में एक ही 
आत्मा है जो उपायि-भेद से मिन्न-मिन्न प्रतीत होता दै। किन्तु न्याय 
( सांखूय की तरह ) प्रत्येक जीव में प्थरू-एथक्‌ आत्मा मानता दे । 
जीकस्तु प्रतिशरीरं मिन्‍नः 


--तकरसंग्रद 
सैयायिक गण आत्मा के दो भेद मानते हैं-- (१) लीवात्मा आर (२) 
प्रमात्म[ ' जीवात्मा अनेक और प्रति शरीर में मिन्न-भिन्‍न हैं। परमात्मा 
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एक ही है। जीव जन्य ( और इसलिये अनित्य ) ज्ञान का अधिकरण होता 
है, किन्तु परमात्सा नित्य शाश्वत ज्ञान का भंडार है। यह सर्वेश्ञ परमात्मा 
“इंश्वर कहलाता है । 
केवल “आत्मा? शब्द से मुख्यतः जीबात्मा का ही ग्रहण होता है। यहाँ 
भी इसी अथ में आत्मा? शब्द का प्रयोग किया गया है। 


जीवात्मा के शण--महर्षि गौतम आत्मा के लक्षण यों बत- 

लाते है-- 

इच्छा द्वेषप्रयत्नसुखदुःखन्ानानि आत्मनो लियमू। 
-+न्या० सू० १।१।१० 

? इच्छा ( 9९976 ), ९ द्वेष ( 8एथाशंणा ), रे अयप्त ( ए०ाप्रणावों 
&7607 ), 9 सुख ( ?९35प7९ ) ५ दु.ख (2) और ; ज्ञान ( (7०8700- 
०४ ), ये जीबात्मा के गुण है। जीव प्रयत्नशील होने के कारण कर्ता, 
सुखी-दुःखी होने के कारण भोक्ता और ज्ञानवान्‌ होने के कारण अनुभवी है । 
किन्तु आत्मा का यह कत्तु त्व-भोक्तत्वादि गुण तभी तक रदता है जब- 
तक बह शरीर के साथ सम्बद्ध रहता है। शारीरिक बन्धन से मुक्त हो 
जाने पर इच्छा, हूं प, प्रयत्न आदि सभी लुप्त दो जाते है। मोक्ष प्राप्त होने 
पर आत्मा बिल्कुल शान्‍्त और निर्विकार हो जाता है। उस अवस्था मे 
उसे न सुख रहता दे नदुःख। चेतन्य वा ज्ञान भी तिरोहित हो जाता 
है। क्योंकि आत्मा के सुख, दुःख, ज्ञान आदि समस्त धर्म शरीरसापेक्त 
हैं। जब मन इन्द्रिय-सर्दित रारीर से आत्मा का सम्पर्क छूट जाता है, तब 
ये धर्म भी नष्ट हो जाते है। उस अवस्था में आत्मा की स्थिति प्राय- उसी 
प्रकार की हो जाती है जिस प्रकार गाढ सुपुप्ताबस्था मे । वह जड़ पाषा- - 
ण॒वत्‌ संज्ञाशून्य हो जाता है ।१ 





के परमात्मा या ईश्वर का वर्णन परिरिष्ट भाग में देखिये । 


मन 


[ मन का लक्षण--मन का प्रमाण--मन का स्वरूप--मन की गति ] 


मन का लेकत्षुणु--मन का अर्थ है “मन्यते अनेन इति मन”? । जो 

मनन ( 77४४८778 ) का साधन, अर्थात्‌ सोचने-समभले का द्वार है, वही 
भन! कहलाता है। 

मन ही सभी इन्द्रियों का प्रवर्तक है । चच्ु आदि बाद्यन्द्रियाँ जो विषय 
ग्रहण करती है, उसे मन ही आत्मा के पास पहुँचाता है | श्राभ्यन्तरिक सुख- 
दुःख आदि का अनुभव साक्षात्‌ मन के द्वारा ही होता है। मन अभ्यन्तरिक 
हन्द्रिय का भी काम करता है और साथ-ही-साथ बाह्य न्द्रियानुभाहक का भी | 
अतः मन समस्त ज्ञान का कारण स्वरूप है | ४४ 

'मैं सुखी हैं? ( वा दुःखी हैँ ) ऐसा अनुभव कराने वाला कारंण मन ही 
है। + इसलिये तकेसंग्रहकार मन” की यह परिभाषा देते है। 

सुखाद्यू पलब्धि साधनमिन्द्रियं मनः 


विश्वनाथ पंचानन कहते है -- 
सान्नात्कारे सुखादीना, करण मन उच्यते | 
बन्‍न्‍भाषा परिच्छेद 
तर्कदीपिका में मन का लक्षण इस प्रकार बतलाया गया है, 





# मनःसर्वेन्द्रियप्रवत्त कम्‌ अस्तरेन्द्रियस्‌ स्वसंयोगेन वाह्ये व्विदालुप्राइकम्‌ अतएव 
सर्वोपलब्धि कारणम्‌ 
--तकभाषा 
+ मयिसुखम इति खुलप्रत्यक्षस्वाधारणं कारणामू । 
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“मनसो लक्षण च स्पशेरहितत्वे साति किया वत््वस”! 
अर्थात्‌ मन की विशेषता यह दे कि वह अस्प्ृश्य ( और अतः अदृश्य ) 
पदार्थ होते हुए भी क्रिया करने में समथ है । 


मन का प्रमाएु--अब प्रश्न यह है कि जब मन दृष्टिगोचर नहीं है, 
बायु की तरह स्पर्शगोचर भी नहीं दे, तो फिर इसका अश्रस्तित्व केसे जाना 
जा सकता दै ? इसके उत्तर में गौतम कहते है-- 
युगपज्ज्ञानानुत्पत्ति- मनसो लिज्डाम्‌ 
न्‍्या० सु० १॥१॥१३ 

अर्थात्‌ मन का अस्तित्व अनुमान से सिद्ध होता है) एक साथ (युगपत्त ) 
अनेक ज्ञान प्राप्त नही हो सकते | इससे सूचित होता है कि इन्द्रियों से भिन्न 
एक ऐसा पदाथ है जो भिन्न-भिन्न इन्द्रियज ज्ञानों को बारी-बारी से आत्मा 
के समच्त उपस्थित करता दे । इसका नाम सन हैँ -- 

भाष्यकार कहते है, 

अनिन्द्रियजनिमित्ता: रमृत्यादय: कारणान्तर भिभित्ता मवितुमहान्ति इति । 
युगपच खलु प्राणादीना गन्धादीना व सब्रिकर्पपु सत्यु यरुगपदूज्ञानानि नोलबन्ते। 
तेनानुमीयते अस्ति तत्तदिन्द्रिय संयोगि सहफारि पिमिलान्तरम अव्यापि यरथास- 
निषेनोंसदते ज्ञानम्‌ सबिधेश्वोत्पद्मते इति । सन: सयोगानपेहयस्य हँ।*द्रियार्थ सबरि- 
कर्षस्य ज्ञानहेतुल्वे युगपदुत्पद्य रन्‌ ज्ञानानि शति | 

--पीत्स्यायन भाष्य ११६ 

अब इसका आशय समभमिये। जिस प्रकार बाघ्ष प्रत्यच्त के लिये नेन्नादि 
इन्द्रियाँ ्रावश्यक है, उसी प्रकार आन्तरिक 5त्यज्ष के लियेभी किसी 
इन्द्रिय का होना आवश्यक हे। क्‍योंकि इन्द्रिय रूपी कारण फे बिना 
ज्ञानरूपी कार्य नहीं हो सकता ।&: 

अरब स्मृतिज्ञान को लीजिये। यह ज्ञान नेत्रादि बाध्य निद्रयों से उत्पन्न नहीं 
होता । अत: इसके लिये एक इन्द्रिय विशेष कौ--आशभ्यन्तरिक इन्द्रिय वा 





छपुखादिसाज्ञात्कार: करणसाध्यः जन्यसात्षात्कारत्वात्‌ चातुषसात्षात्कारवत्‌ ॥ 
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करण की सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी | यही आशभ्यन्तरिक करण वा अन्त: 
करण जिसके द्वारा पूर्वांचुभूत विषयों का स्मरण और वर्समान सुखदुःखादि 
का साक्षात्कार होता है, 'मनः संज्ञक पदार्थ है। 
दूसरी बात यह कि भिन्न-भिन्न इन्द्रियों और उनके विषयों के रहते हुए 
भी एक साथ सभी अनुभव प्राप्त नहीं होते। इससे जान पड़ता है कि ज्ञानो- 
त्पादन में एक ऐसा सहकारी कारण है जिसकी अपेक्ता प्रत्येक इन्द्रिय को 
रहती है, अर्थात्‌ जिसके संयोग से ज्ञान उत्पन्न होता है ओर जिसके अभाव 
में ज्ञान नहीं उत्पन्न होता । इसीलिये विषय के साथ इन्द्रिय का सन्निक्े होने 
पर कभी ज्ञान होता है, कभी नहीं । तन्‍्मनस्क रहने पर ज्ञान होता है, 
अन्यमनस्क रहने पर ज्ञान नहीं होता । इससे सिद्ध होता है कि इन्द्रिय- 
विपय-सन्निकर्प ही ज्ञानोत्पादन के लिये पर्याप्त कारण-सामग्री नहीं है । उसके 
लिये एक निमित्तान्तर भी--जिसे “मन? संज्ञा दी जाती है---आवश्यक है ।&# 
मन का स्वरूपू--यदि मन के माध्यम विना ही स्वतन्त्र रूप से 
इन्द्रियां ज्ञानोत्पादन करने में समथे होतीं--तोी एक साथ ही अनेक ज्ञान 
(रूप, रस, गन्ध आदि के अनुभव) उत्पन्न हो जाते । किन्तु ऐसा नहीं होता । 
एक समय में एक ही ज्ञान होता है। ज्ञान के इस अयौगपध (ि०ा- 
5&॥70६७7०६४) से सूचित होता है कि प्रत्येक शरीर भें एक मन रहता है । 
अतः गोतम का सूत्र हे, 
व़ानायीगपद्यात्‌ एक मनः 
“एन्यी० सू० ३।२।५६ 
अर्थात्‌ ज्ञानों के अयोगपण्य के आधार पर मन की एकता सूचित द्वोती 
है। प्रत्येक शरीर में मन एक अण के रूप में विद्यमान रद्दता है। जेसा 


भाषापरिच्छेदकार ऊहते हैं, 
अयोगपद्याव्‌ ज्ञानानां तस्याग॒त्वमिहोच्यते | 





+ आात्मख्ियार्थ सन्िकर्ष ज्ञनस्य भावोइभावश्च मनसोलिज्नम । 
““बैशेषिक सूत्र ३३२।१ 
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इस सिद्धान्त को मनो5णुत्ववाद कहते है । 
मन की गति- यहाँ एक शंका की जा सकती है कि एक ही समय 

में अनेक अनुभव भी तो देखने में आते है। जेसे पूड़ी खाते समय एक साथ 
ही उसके रूप, रस, गन्ध और स्पशे का अनुभव होता रहता है। इसी 
प्रकार शतावधानी मनुष्य एक ही समय में सेकड़ों काम कर दिखाता है, 
जिससे सूचित होता है कि उसका ध्यान एक ही समय में अनेक विषयों पर 
बेटा रहता है । 

इस शंका का समाधान करने के लिए गौतम यह सूत्र देते है, 


'अलातचकरदर्शनवत्‌ तदुपल-्धि. आशुसशारातव) 
“+न्या० थृ० ३१९१६) 


अर्थात्‌ मन अत्यन्त ही आशुकारी है। उसकी गति विद्य त्‌ से भी तीज्र 
है। वह इतनी तेजी से अपना काम करता है--इतने द्रुतवेग से भिन्न-भिन्न 
अनुभवों को प्राप्त करता है कि हमें पॉर्वापय ( 50००८७७०ा॥ ) का बोध न 
होकर यौगपद्य ( 500०7०ा५ ) का श्रम होने लगता दै । इस बात को 
सूत्रकार एक रृष्टान्त के द्वारा सममाते हैं। उल्का-प्रमण के समय यह 
प्रतीत होता है कि अग्नि की शिखा मालाकार में एक साथ ही चारों ओर 
विद्यमान है । किन्तु यथार्थतः अग्नि-शिखा एक साथ ही सर्वेत्र विद्यमान 
नहीं रहती । एक क्षण में एक ही स्थान में रहती है । किन्तु उसका आवत्तन 
इतनी शीघ्रता से होता दै कि हमें आलुपूर्विक क्रम-परम्परा का ज्ञान न 
होकर योगपद्य-सा दिखलाई पड़ता है। यही बात मन के हारा उत्पन्न 
हुए अनुभवों के सम्बन्ध में भी जाननी चाहिये। 

इसी बात को समभाने के लिये सिद्धान्तमुक्कावली में एक दूसरा दृष्टान्त 


दिया गया दै। एक शतदल कमल को लीजिये। उसमें सौ पत्ते है। आप 
उसमें सुई पिरोकर आर-पार कर देते है। मालूम होता है एकबारगी सभी 
पत्ते एक साथ छिद गये। किन्तु क्‍या वास्तव में ऐसा होता है ९ नहीं । 
पूबेबत्तों पत्र के उपरान्त ही परबरत्तीं पत्र की छेदन-क्रिया सम्भव है। हाँ, वह 
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समय का व्यवधान इतना अल्प, इतना सूच््म, रहता दै कि बिल्कुल जान 
नहीं पड़ता । इसी से यौगपद्य की श्रान्ति हो जाती है | शष्कुल्ीमक्षण ( पूढी 
खाना ) और शताबधानवाले दृष्टान्त में भी यही बात लागू होती है । « 

सारांश यह कि मन का ध्यान ( /८(८०७०४ ) एक समय में एक दी 
विषय पर केन्द्रीभूत (५०००९०६:०/८४) रह सकता है। किन्तु उसकी गति 
इतनी तीचण होती है कि तरंगस्थ जलविन्दु की नाई प्रत्येक अनुभव अपना 
प्रथक्‌ व्यक्तित्व खोकर धाराप्रवाह (5५८०ण ० (:078८0057688) में क्षीन 
होकर एकाकार बन जाता है। इस तरह अनुभवों का अनेकत्व (५०:॥९८५) 
और पौवांपर्य ( 5प८०८४४०॥ ) लक्षित नहीं होकर उनमें एकता ( एफ ) 
ओर एकान्तता (29(पएणा9) का आभास होता है। 


न्‍वननन-- अनन«मममओ .. अथीता कन-नकन 


# न च दीधशष्कुनीभज्षणादी नानावधानभाजा च कथमेकदानेकेन्द्रियमन्यज्ञानमिति 
वाच्यम्‌ । मनसोडतिलाघबात्‌ ऋटिति नानेन्द्रियसम्बन्धाज्षानाज्ञानोत्पत्ते: उत्पलशतपत्र- 
भेदादिव यौगपयप्रत्ययस्य आन्तत्वात्‌ । 





“-पिद्धछतमुक्कावली 


संशय 
[ संशय की परिभाषा--संशय के प्रभेद--संशय और बिपरयय--संशय और 
ऊह--संशय और श्रनध्यवस|य--संशय का महत्त्व ] 


स'शय की परिभाषा---संशय उस अवस्था का नाम है 
जिसमें मन दो वस्तुओं के बीच में दोलायमान रहता है और किसी ए& का 
निश्चय नहीं कर पाता। मान लीजिये, आप अँधेरे में टहल रहे है | कुछ 
दूर पर मनुष्याकार कोई पदार्थ दिखलाई पड़ता है। वह वस्तु क्‍या है 
इसका निश्चयात्मक ज्ञान आपको नही दे । हो सकता दे, वह मनुष्य हो 
अथवा स्थाण (टूठा पेड़ हो। मनुष्यत्व और स्थाणुत्व ये दोनों परस्पर- 
विरोधी घम्म है जा एकसाथ उस पदाथ ( धर्मी ) में नहीं रह सकते। 
या तो यह होगा या वह । किन्तु इन दोनो कोटियों में कौन सत्य दे और 
कौन 'असत्य, इसका ज्ञान उपलब्ध नहीं है। इस 'वस्था भे सन एक ही 
धर्मी ( पदार्थ ) में अनेक विरुद्धकोटिक धर्म आरोपित करता है । इस कारस 
संशय की परिभाषा यों की जाती द्ै-- 
“एकस्मिन्‌ धर्मिणि विरुडनानाकोटिकं ज्ञान संशयः ।” 
--तकसंग्रह 

उपयुक्त उदाहरण में चित्त इन दोनों पत्तों के बीच में आन्दोलित होता 
रहता है-- 

(क) क्‍या यह दृश्यमान पदार्थ मनुष्य? है ९ 

(सत्र) अथवा मनुष्येतर वस्तु ( यथा स्थाणु ) है ९ 

इन दो विरुद्ध कोटियों के बीच में दोलायमान अनुभव ही संशय 
कहलाता दे । 
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विरुद्ध कोटिद्वयाव्याहि ज्ञानं संशयः । 
--स्वदर्शनसंग्रह 
संशयावस्था में किसी कोटि का निश्चय वा अबधारण नहीं हो पाता । 
अतएब सबंदर्शनसंग्रहकार कहते हैं, 
अनवधार णात्मक॑ ज्ञान॑ संशयः 


जिस प्रकार हिंडोला स्थित नहीं रहता किन्तु दो' दिशाओं में कूलता 
रहता है, उसी प्रकार संशययुक्त ज्ञान भी 'अस्ति और 'नास्ति' इन दो कोटियों 
के बीच में डोलता रहता है। चित्त की इस दोलायमान अवस्था का ही 
नाम संशय है। जैसा गुशरत्न पददशन समुच्चय वृत्ति मे कहते है, 
दोलायमाना ग्रतीतिः संशयः । 
संशय के प्रभेद--सशय के सम्बन्ध में गौतम का निम्न- 
लिखित सूत्र है--- 
“माना नेक पर्मोपपत्त विप्रतिप ते सपलब्ध्यनुपलब्ध्यव्यवस्थातर्व विशेषापेक्षो 
विसशे- संशय | 
नाजंयी० सू० १॥१९३ 
इस सूत्र के हारा सूत्रकार पॉच प्रकार के संशयों का निर्देश करत है-- 
(१) समान धर्मोपपत्ति मुल॒क--जेसे, यह शंका कि दूरवत्ती 
पदार्थ मनुष्य है अथवा स्थाणु ? यहाँ यह सन्देह उस आकार वा आयतन 
विशेष के कारण उत्पन्न हुआ है जो मनुष्य और स्थाण दोनों का समान 
वा उम्यनिष्ठ धर्म है। इसजिये यह संशय समान घर्मोपपत्ति मूलक है । 


( २) अनेक धर्मोषपत्ति मुलक--जैसे, यह संशय कि शब्द नित्य 
है अथवा अनित्य ? यहाँ यह्‌ सन्देह इस कारण उत्पन्न होता है कि परमाणु 
आदि नित्य पदार्थ और घट आदि अनित्य पदार्थ, इन दोनों भें एक की भी 
शब्द के साथ समानधमंता नहीं देखी जाती है। इसलिये यह संशय अनेक 


धर्मोपपति मूलक दै। 
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( ३ ) विश्नतिपत्ति मूलक--"क्र ही विषय में दो परस्पर बिरोधी 
सिद्धान्तों का पाया जाना 'विश्रतिपत्ति' कहलाता है। & जेसे, एक देन का 
सिद्धान्त दै कि “आत्मा है”, दूसरे दर्शन का सिद्धाल्त है, “आत्मा नहीं है ।”? 
ऐसा व्याधात या विरोध देखने पर संशय होता है, 

आत्मा है या नहीं ? 
यहाँ परस्पर-विरोध देखने के कारण शका उत्पन्न होती है । अतएव 
यह संशय विप्रतिपत्ति मलक दै । ५ 

(४) उपलब्ध्यव्यवस्था मुलक--5न्द्रियों के द्वारा सतपदार्थ की भी 
उपलब्धि होती दै ( जेसे तड्डागम्थित जल की ) और कभी-कभी असत्‌ पदार्थ 
की भी उपलब्धि होती हे (जेसे मरीचिका में आभासित जल की) | इसलिये 
उपलब्धि की अव्यवस्था देखकर यह शंका उत्पन्न हो सकती दे कि “सामने 
जो जल की ग्रतीति हो रही है वह सत्य है या असत्य 

ऐसा संशय उपलब्ध्यव्यवस्थामृलक कह्दलाता है । 

(५) अनुपलब्ध्यव्यवस्थामूलक-मान लीजिये, आपने सुन 
रखा दै कि सामने फ़रिसी बटबृक्ष पर प्रेत रहता है। आप इस बात का 
निश्चय करने के लिये बटवृच्त के समीप जाते है। किन्तु वहाँ कोई प्रेत 
दिखलाई नहीं पड़ता । तब यह शंका उत्पन्न होती है कि “क्या ग्रेत अ्रन्तहित 
हो जाने के कारण नहीं दिखलाई पडता है अथवा वह वृक्ष पर रहता ही नहीं 
है!” अनुपलब्धि की अव्यवस्था के कारण ऐसा संशय होता है। अतएव 
यह अनुपलब्ध्यव्यवस्थामुलक संशय कहलाता है । 

वात्तिककार (उद्योतकर) श्रन्तिम दोनों प्रभेदों को भी प्रथम ( साधारण 
धर्मोपपत्ति ) के ही अन्तर्गत रखते है। अतः उनके मतानुसार संशय के 
केवल तीन ही प्रभेद है । वेशेषिक गण असाधारण धर्मोपपत्ति और 
विश्रतिपत्ति का भी साधारशण धर्म में ही अन्तर्भाव करते है । इस प्रकार वे 
साधारण धर्मोपपत्ति को ही सकल संशय का मूल सममते है । 


* व्याइतमैका4दशन बिज्रतिपत्ति: । व्याघातो विरोधो सदृभाव इति । 
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संशय तभी तक बना रहता है जबतक विशेष की उपलब्धि नहीं हो । 
पूर्वोक्त उदाहरण को स्ीजिये। यहाँ विमशे यह है “हृश्यमान पदार्थ मनुष्य 
है अथवा स्थाणु ?? यहाँ जबतक मनुष्यत्व का निश्चायक हस्तपादादि 
अबवयवब वा स्थाणुल्व का निश्वायक कोटरशाखादि अवयव उपलब्ध नहीं 
होता, तबतक इस संशय की निवृति नहीं हो सकती । इसलिये घत्रकार 


कहते हैं, 
८ * * 'विशेषापेज्ञों विमशः संशय? 


सशय आर विपयेय--जिपर्यय का अथ है सिथ्याज्ञान। जैसे, 
सीप को देखकर चाँदी अथवा रज्जु को देखकर सर्प समझ लेना । # यहाँ 
सत्‌ वस्तु के स्थान में असत्‌ वस्तु की निश्चयात्मक प्रतीति हो जाती है | 
किन्तु संशय में यह बात नहीं होती । वहाँ सत्‌ या असत्‌ इन दोनों में किसी 
वस्तु का निश्चय नहीं होता। संशय न तो ज्ञान कहा जा सकता दै न 
विपयेय--यह दोनों के बौच की अवस्था है । 
मान लीजिये, आपके समक्ष एक रज्जु (रस्सी) है। उसके सम्बन्ध में 
प्रमा, विपयंय और संशय ये तीनों क्रमश: इस प्रकार होंगे । 
(१) दृश्यमान पदार्थ रज्जु दे--(प्रमा) 
(२) »  » सर्प दे (विपयेय) 
(३) » » रेज्जु दया खप ? (संशय) 
सशय ओर उह--संशयावस्था में चित्त दो कोटियों के बीच में 
आन्दोलित रहता है । किन्तु जब एक कोटि की तरफ चित्त विद्येष रूप से 
आक्ृष्ट हो जाता है, तब दूसरी कोटि का पलड़ा हकका द्वो जाता है। जेसे 
मध्यराति में एकान्त श्मशान प्रदेश में 'स्थाखु वा मनुष्य ?” ऐसी शंका होने पर 
यह स्फूत्ति होती है कि ऐसे स्थान में इस समय कोई सनुष्य क्यों आवेगा ? 
हो न हो, यह स्थाणु (हू ठा वृष्ष) ही है। ऐसी स्फूत्ति को 'जह” कद्दते है । 





के सिध्याज्ञार्न विपर्ययः । यथा शुक्की 'इदं रजतम? इ्ति । 
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संशय और ऊह में यह भेद दे कि संशय में दोनों संदिग्ध कोटियाँ तुल्य 
होती हैं । ऊह में एक कोटि अधिक प्रबल हो जाती है। 


संशय ओर अनष्यवसाय -स्थति का लोप हो जाने पर 
कभी-कभी परिचित वस्तु को देखकर भी हमें शंका होने लगती है ? “शायद 
इसको पहले कभी देखा है। शायद इसका नाम यह है।” ऐसे अधूरे ज्ञान का 
नाम “अनध्यवसाय' दे । 
कभी-कभी ऐसा होता है कि सामने से कोई परिचित वस्तु निकल गई; 
किन्तु अन्यमनस्कता के कारण उसका निश्चित ज्ञान नहीं होता। यह भी 
“अनध्यवसाय दै । 
संशय ओर अनध्यवसाय में भेद है । संशय की निवृत्ति के लिये विशेष 
का अवलोकन आवश्यक है। किन्तु अनध्यवसाय की निवृत्ति स्मृति वा ध्यान 
के द्वारा होती दे । 
संशय का महत्व--दर्शन शास्त्र में संशय का बड़ा ही महस्त्र 
है। बिना संशय के जिज्ञासा नहीं होती और बिना जिज्ञासा के नवीन ज्ञान 
की उपलब्धि नहीं होती । अतः कहा है-- 
'संशय* ज्ञानग्रयोजन भवति' 
संशय का प्रयोजन है ज्ञान की उपलब्धि । ज्ञान प्राप्त होने पर संशय 4 
निब्त्ति हो जाती है, और फिर उसका वुःछ प्रयोजन नहीं रहता । 


प्रयोजन 


[ प्रयोजन और उपका विश्लेषण --प्रयोज्य और प्रयोजन--मुख्य और गौशा 
प्रयोधन --दृष्ट और अदृष्ट प्रयोजन ] 


प्रयोजन ओर उसका विश्लेषणु--जिस विषय को लेकर 
किसी कार्य में प्रव्गत्ति होती है, उसे 'प्रयोजन' कहते है । 
गौतम कहते है-- 
यमर्थमपिकक्त्य अक्चते तत्‌ ग्रयोजनस्‌ । 
“-न्या० घृ० १॥१।२४ 
इच्छापूजक खो कारय किया जाता है, उसमें प्रायः निम्नलिखित बातें 
पाई जाती हैं-- 


(क ) कार्यताज्ञान---अर्थात्‌ यह काये किया जाने लायक है? ऐसा 
ज्ञान । 

(ख ) चिक्कीर्षा--- अथात्‌ उस कार्य को करने की इच्छा | 

(ग) कृतिसाध्यताज्ञान--अर्थात्‌ 'यह कार्य इस प्रकार से किया 
जायगा! 

(घ) प्रब्ृत्ति--अर्थात्‌ उस कार्य को करने की आन्तरिक प्रेरणा । 

(४) चेश्टा---अर्थात्‌ उस्र कार्य को सम्पन्न करने के लिये शारीरिक 

क्रिया । 
इस सबों के अनन्तर “क्रिया'ं का आचरण होता है। 
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अब प्रश्न यह है कि किसी कार्यविशेष को करने की इच्छा वा ग्रवृत्ति 

क्यों होती दै ? 

बिना प्रयोजन के किसी काम में प्रवृत्ति नहीं होती । कहा भी है-- 

प्रयोजनमनुद्द्य न मन्दो5पि ग्रवर्तते । 

यह प्रयोजन दै क्या ? किसी वस्तु-विशेषप की ग्राप्ति। यह अभिल्न- 

पित-प्राप्ति दी उद्देश्यों या अयोजनो कहलाती है। 
प्रयोज्य ओर प्रयोजन भोजन पान आदि कार्या' का प्रयोजन 

है छुत्तपादि-जन्य क्लेश की निवृत्ति वा स्वास्थ्यसुख की प्राप्ति । यहाँ भोजन 
क्रिया 'प्रयोज्य” और स्वास्थ्य प्राप्ति 'प्रयोजकः वा “प्रयोजन है । 

ग्रयोज्य और अयोजन सापेष्त शब्द है। वही क्रिया एक काये का प्रयोजन 
ओर दूसरे कार्य का प्रयोग्य हो सकती दै। जेसे, काष्ठाग्निसंग्रह् कार्य का 


प्रयोजन है पाकक्रिया, और पाकक्रिया का प्रयोजन है भोजन । यहाँ पाक 
क्रिया काष्ठाग्निसंग्रह कार्य का प्रयोजन और भोजन कार्य का प्रयोज्य है । 


इस तरद् देखने में आता है कि कार्यमान्न का प्रयोजन कार्यान्‍तर होता है | 


मुख्य ओर गोण प्रयोज़न--इस प्रकार प्रयोजनों की सोपाल- 


आंखता पर आरोहण करते-करते अन्ततोगत्वा एक ऐसा अन्तिम प्रयोजन 
उपल्ब्ध होगा जिसके ऊपर दूसरा कोई प्रयोजन नहीं दे। अर्थात्‌ जो 
अपना प्रयोजन आप ही हो । एसा प्रयोजन 'मरुझिय! या “चरम प्रयोजन! 
(प।8॥५७६ (50) कहलाता है । उसके नीचे और सब प्रयोजन “गौणः हैं । 

चरम प्रयोजन क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर में प्राय: सभी दर्शन कहते 
है आत्यन्तिक दुःख निम्ञत्ति वा क्लेशरहित अविच्छिन्न सुख प्रापि । 
यही जीवमात्र का अन्तिम ध्येय रहता है। इसी महत्तम उद्देश्य को 
मो, मुक्कि, केंवल्य, अपवर्ग निःश्रयस, आदि नाना प्रकार के नाम 
दिये गये हैं। इसी अन्तिम लक्ष्य पर पहुँचना परम पुरुषार्थ माना गया है। 


भारतीय दर्शन परिचय श्ष्र्‌ 


मुख्य और गौर प्रयोजन का भेद गृदाधर इस प्रकार बतलाते हैं--- 
अन्येच्छानधीनेच्छा विषयत्व॑ मुख्यप्रयोजन त्त्वम | 
अनन्‍्येच्छाधीनेच्छाविषय तव॑ गौस॒प्रयोजन खम्‌ | 
---मुक्षिवाद 
अर्थात्‌ जो प्रयोजन अपने ही में पूर्ण वा स्वतन्त्र दे ( दूसरी इच्छा का 
अधीनस्थ विषय नहीं दै ) वही 'मुख्य प्रयोजन” है, ओर जो प्रयोजन इच्छान्तर 
पूत्ति का साधन मात्र है वह गौर? है । 
सुखप्राप्ति का प्रयोजन क्‍या है ? ऐसा प्रश्न नहीं किया जा सकता | क्योंकि 
सुखभ्राप्ति का प्रयोजन सुब् ही है, पदार्थान्‍्तर नहीं । इसलिये सुख वा आनन्द 
(वा क्‍्लेश निदृत्ति ) मुख्य प्रयोजन माना जाता है। 


ट्ष्ट ओर अरष्ट प्रयोजन-प्रयोजन दो तरह के होते है-- 
(१) हृष्ट और (२) अदृष्ट | बीजबपन का प्रयोजन दै अन्नोत्पादन । 
यह हृष्ट वा लौकिक प्रयोजन है । क्योंकि यहाँ प्रयोजन की सिद्धि कषोक में प्रत्यक्त 


देखी जाती है यज्ञानुष्ठान का प्रयोजन है स्वरग॑प्राप्ति। यह अह्ष्ट वा अलौकिक 
प्रयोजन है । क्‍योंकि इस लोक में स्वर्ग का प्रत्यक्ष दुर्शन नहीं होता । 


अवयव ओर टदृष्टान्त 


[_ पंचावयव--दस अवयव--अवयवों के सम्बन्ध में मतभेद--अवयवविषयक 
सिद्धान्त--अवयधों की सार्थकता--पंचावयव में प्रमाणवतुष्टय--दृष्टन्त का अर्थ--- 
दृष्ठान्त की आवश्यकता | 


पंचावयव्‌--परार्थाठुमान के भिन्न-भिन्न अंगन्वाक्य अक्यव' 


कहलाते है । 
परार्थानुमानवाक्येकदेश: अव्यबः 
+च्सं०ण दु० सं छ 


ये अबयब संख्या में पाँच हैं--. 
(१) प्रतिज्ञा 
(२) हेतु 
( ३ ) उदाहरण 
( ४ ) उपनय 
( ४ ) निगमन 


इनका लक्षण और उदाहरण अनुमान के प्रकरण में किया जा चुका 
है। अतः यहाँ प्रत्येक की व्याख्या करना पिष्टपेपण मात्र होगा । 


प्रशस्तपादाचार्य---इन अवयवों के नाम क्रमश: इस प्रकार बतलाते 


हैं-- (?) प्रतिज्ञा (२) अपदेश (३) निदर्शन (४) अनुसम्बन्ध (५) प्रत्याग्नाय | 
बेशेषिक दर्शन में ये दी नाम प्रसिद्ध है। 


भारतीय दुशंन परिचय १्छ्क 


दरमावयव ---व्यायसृत्र के भाष्यकार वात्स्यायन पंचावयव की 
व्याख्या करते हुए पाँच और अवयवों का नामोल्लेख करते हैं। इससे पता 
चलता है कि उनके पूर्व कुछ लोग अनुमान के दुश अवयवब मानते थे | 
पंचावयव के अतिरिक्त और अवयवचों के नाम इस प्रकार मिलते हैं-- 
कि (१) जिज्ञासा-जेसे यह जानने की इच्छा कि पव॑त में अग्नि है या 
नहीं । 
(२) संशय--यह सन्देह कि अमुमान के द्वारा यह बात जानी जा सकती 
है या नहीं। 
(३) शक््यप्राप्तिन--अर्थात्‌ अनुमान सिद्ध हो सकता है ऐसा विश्वास । 
(४) प्रयोजन--अथात्‌ अनुमान करने का उद्द श्य । 
(४) संशय ब्युदास + --श्रर्थात्‌ सभी संदेहों का दूर हो जाना । ( जेसे, 
पत्रत पर जो धुआँ दीख रहा है वह केवल भाष मात्र तो नहीं है ? ऐसे 
संदेहों का निराकरण । ) 
वात्स्थायन का मत है कि उपयु क्त बातें ज्ञान-प्राप्ति में सहायक अवश्य 
होती है, किन्तु इन्हें अनुमान का आवश्यक अंग नहीं माना जा सकता । 


इन्हें अनुमान का सहचर सममना चाहिये, अक्यव नहीं । श्र्वाचीन 
नेयायिक भी गोतमोक्त पंचावयव का ही अमुसरण करते है। 


अवयवों के सम्बन्ध में मतभेद---अबणबों की संख्या 
को लेकर कई दुर्शनों का न्याय से मतभेद है। मीमांसा ओर वेदान्त 
केवल तीन अवयब मानते है । उनका कहना दै कि प्रतिज्ञा ओर निगमन में 
कोई भेद नहीं है। प्रतिज्ञा का पुनर्वेंचन ही निगमन कहलाता है। तब इस 
व्यर्थ पुनरृक्ति से क्या लाभ ? इस तरह हेतु ओर उपनय भी एक ही वस्तु 
है। दोनों में हेतु का सम्बन्ध पक्ष के साथ दिखलाया जाता है। फिर भेद्‌ 





* पंद्वाक्य प्रमाणाना ज्ञानजननप्रयोजकर्व शक्यप्राप्ति: । 
+ संशयब्युदासस्तकः । 


श्श्द न्‍्याय-दर्शन 


क्या रहा ? जब बात एक ही है तब दो मार्मों की कया आवश्यकता है ? 
या तो देतु रखिये या उपनय । अतणएब प्रतिज्ञा ओर निगमन, तथा हेतु 
ओर उपनय का अभेद मानने से तीन ही अवयव रह जाते हैं-- 


१ प्रतिज्ञा ( निगमन ) 
२ हेतु ( उपनय ) 

३े उदाहरण 
अब आप या तो 


(१) प्रतिज्ञा + हेतु + उदाहरण 
ऐसा क्रम रखिये, अथवा 
( २) उदाहरण - उपनय -+- निगमन 
हेसा क्रम रखिये | बात एक ही है | 
वेदान्तपरिभाषा के अनुसार अनुमान का यह रूप होना चाहिये-- 
( १ प्व॑त अग्नियुक्त दे (प्रतिज्ञा / 
१ | २ क्‍योंकि बह धूमयुक्त है (हेतु/ 
| ३ जेसे महानस (धूमयुक्त होने से अग्नियुक्त दे ) 
* (उदाहरण) 
अथवा-- 
( १ जो धूमयुक्त है सो अग्नियुक्त है जेसे महानस** 
(उदाहरण) 
।* पवेत धूमयुक्त है ***** (उपनय) 
! ३ इसलिये प्त अग्नियुक्त है'**'*“/नियमन) 
अनुमान के लिये दो ही बातें आवश्यक है-( १) व्याप्ति और 
२) पचाधरमंता । (१) उदाहरण से व्याप्ति बोध होता है। और (२) द्वेतु अथवा 
उपनय से पच्धमंता का बोध हो जाता है । इन्हीं दोनों के सहारे (३) प्रतिज्ञा 
अथवा निगमन की सिद्धि हो जाती है। फिर तीन से अधिक अवयब क्यों 
माने जायें ? 


भारतीय दर्शन परिचय श्ष्ह 


अवयव विषयक सिद्धान्त--इसके उत्तर में नैयायिकों का 
कहना है कि अनुमान दो अभिप्रायों से किया जाता है-- 
(7?) स्वनिश्विता4-अथोत्‌ अपने ज्ञान के लिये। 
(२ ) परबोधना्थ--आर्थात्‌ दूसरों को समभाने के लिये। 
पहले को “स्वार्थाचुमान! और दूसरे को “बरार्थानुमान! कदते हैं । 


स्वार्थानुमान 'ज्ञानात्मक” होता है, अतएब उसके लिये केवल दीन दी 
अवयव पयांप्त हैं। जेसे, 
( पंत अग्नियुक्त है (अतिज्ञा) 
१*.  धूमयुक्त होने के कारण 'हेतु) 
महानस के समान (उदाहरण) 


अथवा 
[ जो-जो धूमवान्‌ है सो-सो अग्निमान्‌ है, जेसे महानसतर 
+ । (उदाहरण) 
३ । पव॑त धूमवान्‌ है (उपनय) 
| इसलिये पव॑त अग्निमान्‌ है (निगमन) 


यहाँ व्याप्ति और पक्षधर्मता के ज्ञान से द्वी साध्य की स्वानुमिति 
(०६०५०) हो जाती दे (अर्थात्‌ अपने मन में निश्चय हो जाता है । ) 


# दर्शन के प्रन्थों में प्रायः सत्र इसी रूप में अनुमान पाया जाता है। न्याय 
प्रन्थों में भी यही रूप मिलता है । लाधव की दृष्टि से कभी-कभी दो दी अधयय (प्रतिशा 
और द्वेतु) देकर भी काम चला लेते दे । जेंसे, “पर्षतों बह्िमान, धूमवरवात्‌ (” शेष 
झवयधों का अध्याह्वार कर लिया जाता दै। 

+ नागाजु न के * उपाय कोसल्यसूत्र” में भोर दिल नागाचाय के न्याय प्रवेश! में 
अनुमान के ऐसे रूप का विधान पाया जाता है। यद्दट 59॥08ंध7 के उिवाफ्रैश8 
का अनुरूप है। केवल दृष्ठान्त को लेकर भेद पढ़ता है। 990श57 में धै००0 
ए;श४7786 का ८5०४७ नहीं दिया जाता । इसलिये अगर मद्दानस षाला दृष्ठान्त 
हटा दिया जाय तो यह ठीक 327/7879 बन जायगा । 


१४० न्‍्याय-दर्शन 


किन्तु पराथांनुमान “शब्दात्मकों होता है। अतण्य परानुमिति के लिये 
( दूसरे के मन में निश्चय कराने के लिये ) शब्द रूपत्व (#0णा ०0 +फत- 
7८४85707) होना आवश्यक है | केवल अशथेरूपत्व ( !(९०४४॥४४ ) से काम नहीं 
चल सकता । इसीलिये पाँचों अवयव प्रयोग में लाये जाते हैं । इनमें प्रत्येक 
साथक है और अपना-अपना कार्य करता दै। 

इस बात को प्रमाणित करने के लिये यह्‌ दिखलाना होगा कि-- 

(२/ प्रतिनज्ा और नियमन दो भिन्न-भिन्न अवयब हैं और दोनों की 
साथंकता है । 

(२, छेतु और उपनय में भेद है और दोनों आवश्यक है | 


अवयवों की सार्थकता-इन अवयवों का पार्थक्य और प्रत्येक 

की साथकता तकसंग्रह दीपिका में बहुत द्वी स्पष्टतापूवंक दिखलाई गई दै। 

(१) प्रतिज्ञा और निगमन--वस्तुतः एक नहीं हैं। प्रतिज्ञा प्रति- 

पाद्य विषय का सिर्फ कहना है। निगमन प्रतिपाथ विषय का सिद्ध करना दे । 
साध्यवत्तया पक्ष वचन प्रतिज्ञा | 


हेतु साध्यवत्तया १छ्ष श्रतिपादर्क कचन निगमनम्‌ | 


प्रतिज्ञात अर्थ जब हेतु के द्वारा पिद् होकर प्रमाणित हो जाता है तभी 
'निगमन कहलाता है, अन्यथा नहीं । 

प्रतिज्ञा का प्रयोजन यह दे कि प्रतिपक्षी ओर श्रोता सब समभ जायें कि 
प्रतिपादन का विषय क्या है। यदि वक्ता एकाएक द्ेतु वा उदाह रण से कथा 
का उपन्यास ( प्रारम्भ ) कर दे तो सब अकचका जायँगे कि यद्द क्या कहने 
जा रहा है, इसका मतलब क्या है। इस्रीलिये वक्ता पहले ही अपना अभि- 
प्राय स्पष्ट रूप से जता देता दे कि में यह सिद्ध करना चाहता हैं । 

निगमन का प्रयोजन यह दिखलाना है कि आप अपने अभीष्ट साध्य पर 
पहुँच गये, अपनी प्रतिज्ञा को सिद्ध कर चुके। यदि आप प्रतिज्ञा कर कहीं- 
से-कहीं बहक जाये तो केसे पता चल्के। कि आपने अपना श्रतिपाद्य विषय 
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प्रमाशित किया या नहीं | इसलिये अनुमान को श्रादि में प्रतिज्ञा और 
अन्त में निगमन से सम्पुटित कर दिया जाता है, ताकि कोई भी भाग नहीं 
सके | प्रतिज्ञा प्रतिपाद्य बिषय का नि्ोरण करती है; निगमन उसकी सिद्धि 
कह सुनाता दे । निगमन मानों पूर्वकथित प्रतिज्ञा पर प्रमाण की मुहर, 
( (0. ४. ॥). की छाप अर्थात्‌ जो कहा सो सिद्ध कर दिखाया ) लगा देता 
है। अतएव प्रतिज्ञा और निगमन, दोनों का अपना-अपना अलग स्थान 
ओर महत्व है | बाह्महूप के सादश्य से दोनों को एक समभना भूल दे । 


देतु ओर उपनय में भी भेद है | देतु केवल यह कहता है कि पक्ष सें 


लिग की स्थिति है । उपनय यह बतलाता दे कि पक्त में व्याप्तिविशिष्ट लिग की 
स्थिति है। 


“व्याप्तिविशिष्ट लिगप्रतिषदक क्चनमुपनयः 


--तक्कसंग्रह दीपिका 
हेतु से केवल पक्तधर्मता का ज्ञान होता है। उपनय से व्यापिविशिष्ट पत्त- 
धर्मता का ज्ञान ( परामर्श ) प्राप्त होता है । 
हेतु के द्वारा आप यह बतलाते है कि “में अ्मुुक कारण देकर अपनी 
प्रतिज्ञा सिद्ध करता हूँ” उपनय के द्वारा आप यह बतलाते हैं कि “उस 
कारण का व्यापार ( कार्य ) ऐसा होता है ।” अतएब द्वेतु और उपनय दोनों 
भिन्न-भिन्न अवयव हैं और दोनों की अपनी-अपनी जगह में आवश्यकता है। 


पंचावयव में प्रमाणचतुष्टय-पंचावयब के पक में बात्स्थायन 
एक विलदाण युक्ति देते हैं। उनका कहना है कि पंचावयव में चारों प्रमाण 
आ जाते हैं । 
“अआगमः ग्रतिज्ञा । हेतुरनुमानस्‌ । उदाहरण ग्रत्यक्षम । 
उपनयनमुपसानम्‌ | सर्वेषामेकागेसमवाये सामर्थ्य-- 
प्रदर्शने निगमनमिति । सोध्यं परमों न्याय हति ॥” 
( वात्स्यायन भाष्य १३१९ ) 


श्प्रर्‌ न्‍्याय-द्शन 


इसको यों सममिये । आप कहते हैं--- 

? पवत अग्मिमान्‌ है ( प्रतिज्ञा ) 

यह शुब्द्‌ प्रमाण हुआ । 

?२ क्योकि परत धृमवान्‌ है ........ ( हेतु ) 

यह अन्लमान प्रमाण हुआ । 

३ जो घृसवान्‌ है सो अस्निमान्‌ भी होता है, 

जैसे महानस. . ... . ( उदाहरण ) 

यह प्रत्यक्ष ममाण हुआ | 

9 इसी प्रकार ( पृमवान्‌ ) यह पवेत भी है... ...( उपनय ) 
यह उपमान भ्माण हुआ | 


इस तरह चारों प्रकार के प्रमाण आ गये। इस प्रमाण-चतुष्टय का 
सम्मेलन होने से जो फल ( निष्कर्ष ) निकलता है, वही “निगमन” कहलाता 
है। इसलिये निगमन को प्रम न्याय ( अन्तिम निष्पत्ति ) कहते हैं। 


ह्शन्त का ध्रथ --दृष्टान्त का अथ है। 


हष्टोपन्तो निशुचचयो येन स दृष्ान्तः 


जिसको देखने से किसी बात का निश्चय हो जाय, उसे 'दश्न्त' 
कहते है । 


गौतम कहते है, 
लोकिक परीक्षकाणा यस्मित्र्थे बुद्धिसाम्यं स हष्टान्तः 
जिस बिपय मे लोकिक और परीक्षक दोनों का एक मत हो, वह हृष्टान्त 
कहलाता है । 
लोकिक व्यक्ति साधारण बुद्धि के अनुसार विषय को जैसा देखता है, 
वेसा ही मान लेता है। किन्तु परीक्षक “तके-प्रमाणादि द्वारा उसकी अच्छी 
तरह छानबीन कर तत्त्वों का अनुसन्धान करता है। इस प्रकार लौकिक 
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ओर परीक्षक के दृष्टिकोश भिन्न-भिन्न होते हैं। किन्तु दृष्टान्त को दोनों ही 
मानते हैं । उस विषय में किसी का सतभेद नहीं पाया जाता। इसलिये 
भाष्यकार कहते हैं, 


यत्र लौकिक परीक्षकाणां दर्शन॑ न व्याहन्यते स हृष्टान्त्‌ः । 


मर्वदशन-संग्रहकार कहते हैं -- 
व्याप्तिसंवेदन भृमिः हृष्टान्तः 
व्याप्ति सम्बन्ध का ज्ञान जिसके आधार पर होता है वही “दृष्टान्त' है। 
जैसे, धूम और अग्नि में जो व्याप्ति-सम्बन्ध है, वह केसे जाना जाता है ९ 
दोनों का साहचर्य देखने से | यह साहचरय कहाँ-कदाँ पाया जाता दै ? रसोई 
घर, यज्ञशाला इत्यादि में। ऐसे-ही-ऐसे स्थान उस व्याप्ति के आधार-स्थल 
हैं। अतः, ये दृष्टान्त या उदाहरण कट्टे जाते है । 


दृष्टान्त के प्रभेद--दृष्टान्व दो तरद के होते है--( १ ) साधर्म्य 
दृष्टान्त और (२) वैधम्प दृष्टान्त | अन्यय का उदाहरण "“साधर्म्य 
दृष्टान्त” कहलाता है। जेसे, रसोई घर में धूम और अग्नि का साहचर्य भाव | 
यह साधम्य दृष्टान्त है। व्यतिरिक का उदाहरण “वेधम्य रृष्टान्त” कहलाता है । 


जैसे, जलाशय में धूम और अग्नि दोनों का अभाव है। यह “ेषधम्य 
हृष्टान्तः है | 


दृष्टन्त की आवश्यकता--उदादरुण को लेकर जैनदर्शन- 
कारों ने कुछ टीका-टिप्पणी की द्दे। दिडनागाचाय अन्वय ( 005096 ) 
ओर ज्यतिरेक ( )२०४०५०८ ) दोनों प्रकार के दृष्टान्त देना आवश्यक सम- 
भते हैं। यथा-- 
'जहाॉ-जहाँ घूम है तहाँ-तहाँ अग्नि है? 
जेसे महानस मे आस्नि है (?०४६८४४८ [)5(४00९) 
और भ्रील में भारिन नहीं है (२०2०(४ए९ [78:90०९) 


१ न्‍्याय-दर्शन 


इसके विपरीत धमकीतति अपने न्यायविन्दु में एक भी दृष्टान्त देना आव- 
श्यक नहीं समभते । उनके अनुसार 


प्जहॉ-जहाँ घूम है तहॉ-तहाँ अग्नि है।” 
यह व्याप्ति-बोधक वाक्य ही पर्याप्त दै। इसी में सब उदाहरण अन्त- 
भक्त हो जाते है। अतएब महानस या मील का दृष्टान्त देना बिल्कुल 
व्यथं है। 
उद्योतकर तथा प्रशस्तपाद प्रभ्गति आचार्योा' ने उदाहरण की साथैकता 
सिद्ध करने की चेष्टा है। न्यायशास्त्र विना उदाहरण के किसी व्याप्ति को 
प्रहण नहीं करता । इसका कारण यह दै कि यदि उदाहरण का बन्धन नहीं 
रहे तो कोई बिल्कुल असत्य व्याप्ति के बल पर भी अपना पत्ता सिद्ध कर ले 
सकता है। जेसे, “देवदत्त सिर के बल चलता है क्योंकि वह मनुष्य है।” 
यहाँ इस मिश्या व्याप्ति-सम्बन्ध की कल्पना की गई दै कि--जो-जो मनुष्य है 
सो सिर के बल चलता है। पाश्चात्य !०८००। 7.087० इस अनुमान 
को प्रहण कर लेगा । किन्तु न्याय इसको अहण नहीं करेगा। 
आच्य तकशास्त्र मे रपषटीए क्यों (१८४६ण०ागह नाम की कोई 
चोज ही नहीं मानी जाती। यहा जो अनुमान है वह सब र०0४709/- 
0(०(०४०! दोनों है। अतएव नैयायिक ऐसी व्याप्ति की कल्पना सुनते ही 
चट पूछ बेठेगा--“अच्छा बताओ, तुम्हारा दृष्टान्त कया दे ?” अब जो 
बिल्कुल असत्य बात है उसका दृष्टान्त कहाँ से दिया जायगा ९ बस, एक भी 
गवाह नहीं मिलने से मुकदमा तुरत खारिज हो जाता द्दै। 
अब बात रही दो दृष्टान्त देन की। इसको नेयायिक आवश्यक नहीं 
समभते। हदृष्टान्त का कार है व्याप्ति का सम्बन्ध दिखलाना, न कि उसे 
पिद्ध का । यदि दृष्टान्त का कार्य व्याप्ति को सिद्ध करना मान लिया 
जाय तो केबल दो दृष्टान्तों से भी तो फाम नहीं चल सकता है। क्योंकि 
अन्वय-व्यतिरेक का एक-एक दृष्टान्त देकर कहा जा सकता है कि “जहाँ-जहाँ 
पानी रहता है तहाँ-तहाँ मेंढक रहता है। जैसे तालाब में पानी है तो मेढ़क 
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भी है। (अन्वय) और रमेश की टोपी में मेढ़क नहीं है तो पानी भी नहीं 
है (व्यतिरिक) ।” किन्तु इतने द्वी से व्याप्ति की सिद्धि तो नहीं हो जाती । # 
इसलिये यदि एक दृष्टान्त अपर्याप्त दे तो दो भी अपर्याप्त हैं। लेकिन 
दृष्टा-त जो दिया जाता दै सो व्याप्ति को प्रमाणित करने के अभिप्राय से 
नहीं, बरन उसे प्रदर्शित करने के अभिभ्राय से । इसलिये जेसे दो, वेसे एक । 
अत: लाघव के विचार से एक ही टदृष्टान्त दिया जाता है । 








* व्याप्ति की सिद्धि कैसे होती है इसके लिये ज्यातति का धध्याय देक्षिये । 


सिद्धान्त 


सिद्धान्त का लक्षश--सर्षतम्त्रसिद्धाम्त--प्रतितन्त्रसिद्वान्त--अधिकरणसिद्धान्त-- 
अभ्युपगमसिद्धान्त ] 


पिद्धान्त का लक्षुणु--सिद्धान्त का अर्थ है, 
सिद्टः अन्तः येन से सिद्धान्त 
जिसके द्वारा किसी विवादास्पद विषय का अन्त भा समापन हो जाय, 
हउसी का नाम है 'सिद्धान्तः | 
सिद्धस्य_सस्थितिः सिद्धान्तः 
कोई ब्रिपय प्रमाण हारा सिद्ध या स्थापित हो जाने पर "सिद्धान्त! 
कहलाता है । गीतम कहत ६-- 


तन्त्रा पिकरण भ्युपगमर)रिवतिः सिद्धान्त: 


“ज्या० सु० 3व९६ 
अर्थात्‌ तन्‍्त्र, अधिकरण या अ«,प-म के सहारे ही सिद्धान्त स्थापित 
होता है | इस बात का स्पष्टीकरण आगे जिया जाता हे । 


सिद्धान्त चार प्रकार ऋ ते है#--( १ सब तन्‍्त्र (२) प्रतितन्त्र (३) 
अधिकरण ओर (४) अभ्युपगम । 


(१) सवतन्त्र सिद्धान्त- 
सवंतन्त्राविरुद्धस्तन्त्रो इपिकतो 5थे; सर्वतन्त्रसिद्धान्तः 


शाम “+न्या० सू० १११२८ 


* अभ्युपेत: प्रमाण; स्वादामिमानिक तिंदिनिः । सिद्धान्त: सर्वतन्त्रादभिदात्‌ स च 


धतुर्विधः ॥ “--तार्किकरक्ा 
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यहाँ तन्त्र शब्द का अर्थ है शास्त्र । इसलिये सबंतंन्त्र सिद्धान्त का अर्थ 
हुआ सर्वशास्त्रसम्मंत सिद्धान्त | जिस सिद्धान्त को सभी मानते हों, जिसके 
विषय में किसीका मतसेद नहीं हो, वह सवेतन्त्र सिद्धान्त दे। जेसे, 'इन्द्रियों 
के द्वारा विषय-महया होता है'। यह सर्वतन्त्र सिद्धान्त है । 


प्रतितन्त्र सिद्धान्त- 
समानत+ त्रसिद्धः परतन्त्रासिदः गतितनन्‍्त्रसिद्धान्तः 
--्याब सु १॥११९६ 
जो सिद्धान्त स्ंसम्मत नहीं हो, जिसको कुछ शास्त्र मानें और कुछ 
शास्त्र नहीं मानें, वह 'ग्रतितन्त्र सिद्वान्त”! कहलाता है । जेते, शब्दानित्यत्व- 
वाद ( अर्थात्‌ शब्द अनित्य है )। यह तैयायिकों का सिद्धान्त है, किन्तु 
मीमांसक इसे नही मानते । अतः यह प्रतितन्त्र सिद्धान्त है | 


( ३ ) अधिकरण सिद्धान्त-- 
यत्तिद्ववन्यप्रकरणसिद्धि: सोडपिकरणसिद्धन्तः 
“+स्था० सू० १॥३० 
जिस सिद्धान्त को मान लेने पर कतिपय अधीनस्थ विषयान्तर भी आप- 
ही-आप स्वीकृत हो जाते हैं, उसे अधिकररण सिद्धान्त' कहते है। जैसे पुन- 
जेन्मबाद मानने पर आत्मा का अस्तित्व और उसका शंरीर से पार्थक्य 
आप ही-आप प्रतिपन्न हो जाता है। 


( ५ ) श्रम्युपगम सिद्धान्त-- 
अपरीक्तिता भयुपगमा त्तद्विरोपपरी चणम॒ अभ्युपपमसिद्धान्तः 
“ाजउ्या० सु० १।१।३१ 
किसी अपरीक्षित बस्तु को विचाराथ थोड़ी देर के लिये स्वीकार कर 
लेना “अभ्युपगम' ( 45५००)०४०॥ ) कहलाता है। पुनः परीक्षानन्तर जिस 
सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है, वह 'अभ्युपगम सिद्यान्त! कहलाता है। 


श्श््द न्‍्याय-दशन 


जेसे, चार्वाक ,रट्टवति लोकायत मतवालों का कहना दै कि पुनजन्म नहीं 
होता । अब तैयायिक कहते हैं “अच्छा, थोड़ी देर के लिये मान लिया कि 
पुनर्जन्म नहीं होता, शरीर के भस्मीभूत होते हुए ही सब कुछ निःशेष हो 
जाता है। तब इस जन्म में किये हुए कर्मो' का फल कौन भोगता है ? और 
यदि कम का फल नहीं मिलता तो क्या पाफ-पुणय, बन्धन, मोक्षा ये सब 
कपोलकल्पित हैं ? यदि ये सब कल्पित हैं तो क्‍या उनके प्रतिपादक वेद 
धर्मशास्त्रादि सभी भूठे है ? किन्तु ये सब आप्त वचन होने के कारगर प्रामा- 
णिक हैं, उनमें मिथ्यात्व का आरोपण नहीं किया जा सकता | अतएब पुनजेन्म 


का सिद्धान्त मानना ही पड़ेगा। इस श्रकार के सिद्धान्त को अभ्युपगम 
सिद्धान्त ( रट्तप८०० ०१ बफड्पा0प7 ) कहते हैं । 


तर्क ओर निर्णय 


[तक की परिभाषा तक॑ का स्वरूप --गौतमोक्त तकंप्रणाली--प्रमाणवाधितार्थप्रधेन्--- 
तर्कोनुगतप्रमेद---आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक, अनवस्था )--निर्णय ] 


तक की परिभाषा--तऊ॑ की भ्ररिभाषा यों की जाती है--. 
व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तकेः 
अर्थात्‌ व्याप्य के आरोप द्वारा व्यापक का आरोप करना तक दै । 
अब इसका भाव ससमिये । आप देखते हैं, पहाड़ पर घुआँ उठ रहा है। 
यह देखकर आप मन में तक॑ करते हैं, 
“यदत्रास्यमाकः स्थात्‌ तहिं घूमाभावः स्यात्‌” 


यदि यहाँ अग्नि का अभाव रहता तब तो धूम का भी अभाव होता | 

जदाँ-जहाँ अग्नि का अभाव होता दे, तहाँ-तहाँ घूम का भी अभाव होता 
है। इसलिये अग्न्यभाव और धूमाभाव में व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है। अर्थात्‌ 
अग्न्यभाव व्याप्य और धूमाभाव व्यापक है। यहाँ अम्न्यभाव ( व्याप्य ) 
के आरोपण से घृमाभाव ( व्यापक ) भी आरोपित हो जाता है, जो प्रत्यक्ष- 
विरुद्ध है । इसलिये व्याप्य का आरोपण ( अग्न्यभाव ) मिथ्या सिद्ध होता 
है। इस तरह अग्स्यभाव का मिथ्यात्व सिद्ध होने से उसका प्रतिकूल यानी 
अग्नि का भाव सूचित होता है । यही तक या 70)7००६ 9700 दे । 

तार्किकरक्षा में तक के उपयु क्त समस्त अन्न इस प्रकार गिनाये गये दै-- 

व्याप्तिस्तकाप्रतिह्ति रक्साने विपयंय । 


अनिष्टाननुकूलत्वमिति तकान्न प्रश्वकम्‌ | 


१६० न्याय-दु्शन 


तक का स्वरूप--नेयायिक गण तक को स्वतन्त्र प्रमाण की कोटि 
में नहीं गिनते | क्योंकि यह स्वतः प्रमा या निश्चितार्थज्ञाम का कारण नहीं 
होता | सहायक वा अनुगप्राहुक अवश्य होता है। इसीलिये कहा गया है, 

अ्मानुमाहकस्तकः 

पर्बोक्त उदाहरण में जो तक दिखलाया गया है, बह पवत पर अग्नि 
होने के अनुमान में प्रबल सहायक है । #% 

तब का काम यही है कि वह विपच्णी की कल्पना को निमूल्ल कर देता 
है। इस तरह स्वपक्त को प्रबल करने का नाम “अनुप्ह ड्डै। 


पत्ते विपक्षजिज्ञासाविच्छेदस्तर नयह: । 


अतएव तक प्रमाण का अनुप्राहक कहा जाता है । 


गोतमोक्त तकप्रश्नाली-- गौतम तक की परिभाषा यों कहते 

है..." 

अविज्ञात तत्ते5येकारणोपतिस्तत्तज्ञानाथ मृहस्तरक॑' | गौ० चु० 2१9० 

अर्थात्‌ जिस विषय का तत्त्वज्ञान उपलब्ध नहीं है, उस विषय का तत्त्व- 
ज्ञान (यथार्थ ज्ञान) प्राप्त करने के लिये कारण की उपपत्ति करते हुए एक पक्ष 
की सम्भावना (उऊह) का नाम तर है। 

जिस वस्तु का तत्वज्ञान नही दे, उसका तत्त्व जानने की इच्छा स्वभावत: 
उत्पन्न होती है | इस इच्छा को जिज्ञासा कहते है। जिज्ञासा उत्पन्न होने पर 
प्रश्न उठता है--“इसका कारण यह दे अथवा वह ?” अब दो सिन्न-मिश्न 


पक्ष उपस्थित होते हैं। दोनों में कौन-सा सत्य है, यह सन्देह उत्पन्न होता है 
इसे 'संशय' या 'वियशे! कहते ह । 


* जैसा तकभाषाकार कहते है--“तथा हि पर्वतोड्य॑ साग्नि उतानग्नि: इति सन्दे- 
द्वानन्तर यदि कश्विन्मन्यते अनग्निरिति तदा त॑ प्रति यद्ययमनग्निरमनिष्यत्तहिं धूमवाज्षा 
भविष्यत्‌ इत्यबह्निमत्वे नाधूमवस्व प्रभजने क्रियते । स चानिष्टप्रसंगः तक उच्यते । एपं 
अइत्त: तकेः अनस्निमर्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ अनुमानस्य भवत्यमुप्राहक हति ।” 


भारतीय दशन परिचय १६९ 


अब इस शंका का समाधान केसे हो ? दो परस्पर-विरोधी धर्म तो एक 
साथ रह नहीं सकते। दोनों में एक का परित्याग कर दूसरे का प्रहण 
करना होगा।। किन्तु दोनों में यथार्थ धर्म कौन-सा है, यह केसे जाना 
जायमा ९ 


ऐसी ही संरायाबस्था में 'तर्क' का प्रयोजन होता है। संदिग्ध पत्तों में 
जिस ओर कारण की उपपत्ति देखने में आती है, सी की संभावना मानी 
जाती दै। इसी संभावना अथवा अनुन्ना' का तके कदते हैं । 


एक टहृष्टान्त से यह बात भली भाँति समझ में आ जायगी। मान लीजिये, 
आत्मा के सम्बन्ध में जिज्ञासा है। प्रश्न यह है कि--आत्मा की उत्पत्ति होती 
है या नहीं ? यहाँ दो परस्पर-विरोधी धर्म है--//, उत्पत्ति धर्म और /२) 
अनुत्पत्ति धमे । इन दोनों में कौन-सा सत्य दे ? यही संशय वा विमर्श है। 

इसी संदेहावस्था में तर्क आ्राक र हमारी सहायता करता है । वह देखता 
है कि दोनों में किस पत्त की संभावना है। 


मान लीजिये, आत्मा उत्पत्तिधमेक है। अर्थात्‌ नवीन शरीर के साथ 
नवीन आत्मा की भी उत्पत्ति होती है। किन्तु ऐसा मानने से यह प्रश्न उठेगा 
कि इन दोनों में (शरीर और आत्मा में) सम्बन्ध किस कारण से होता है ९ 
यदि यह कहिये कि “प्र कर्म के फन्न से? तो यह युक्ति असंगत है क्योंकि 
आत्मा का अस्तित्व शरीर के पव तो आप मानते ही नहीं। फिर उसका 
पूर्व कर्म केसे संभव होगा ? और जब पूर्व कर्म नहीं है तब आत्मा को सुख 
या दुःख का भोग क्यों करना पड़ता है ? सुख ओर दुःख कम ही के तो फल 
है। जब आत्मा का पूर्वार्जित कम ही नहीं है, तब उसे सुख दुःख की प्राप्ति 
भी नहीं होनी चाहिये | क्योंकि विना कारण के कार्य नहीं होता । परन्तु यह 
प्रत्यक्ष देखने में आता है कि आत्मा का शरीर के साथ सम्बन्ध होते ही 
नाना प्रकार के सुख-दुःख उसे भोगने पड़ते है। यदि आत्मा उत्पत्ति-धर्मक 
होता तो उसको पूर्यंसंस्कार नहीं रहता ओर पत्र संस्कार के अभाव में सुख- 
दुःख का भी भोग नहीं करना पढ़ता । 


१६२ न्याय-दशेन 


इस तर्कप्रणाली के अनुसार हम इस सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि-- 
प्ञात्मा अनुत्पत्ति-ष्मक है '! 


प्रमाणबाधिताथ प्रसड्भ- उपयु क्त तक प्रणाली को नैयायिक 
लोग 'प्रमाए बा विताथ॑ प्रसल्न” कद्दा करते है । पाश्चात्य देशों में यह िटतघ- 
८५७० ०१ ०४५०:०ए० के नाम से प्रख्यात है। दो हजार वर्ष पहले यूनान के 
प्रसिद्ध विद्वान यूक्लिड ने इसी तक-प्रणाली के द्वारा रेखागणित के कई 
साध्यों को सिद्ध किया है। जहाँ सीधा प्रमाण (27९८८ ?70०) नहीं मिलता 
वहाँ इसी तर्क-पद्धति का आश्रय लिया जाता है । किसी बिषय को प्रतिपादित 
करने के दो मार्ग होते है-- 

(१) एक तो अपने पक्ष को लेकर युक्तियों के द्वारा उसकी पुष्टि करना । 

(२) दूसरे, अपने से प्रतिकूल पच्त को लेकर उसकी श्रसारता दिखलाना । 

उपयु क्त तक मे दूसरी पद्धति (।९६०0८४७० 90 ७9$ए्ावेणा) का अब- 
लम्बन किया गया हे । अथांत्‌ प्रतिकूल पक्ष की असंभाव्यता दिखला कर 
प्रकारानतर से अपना पत्त स्थापित किया गया है। 

इस प्रकार जिस सिद्धान्त पर परुँच जाता है, वह अशभ्युपगम पिद्धन्ता 
कहलाता है । % 


तरकानुगत भेद--नबीन नैयायिक तर्क के अन्तर्गत ये पाँच 
प्रभेद मानते है-- 


(?/ अमाणवाविताथ असंग, (९/ आत्मात्रय, (३/ अन्योन्याश्रय, (9/ 
चक्रकाश्रण और /५/ अनवस्था । इनमें प्रथमोक्त भेद्‌ (प्रमाणबाधिताथ्थ 
प्रसंग ) ही मुर्य और प्रमाणिक है । इसका वर्णन पहले ही हो चुका है । 
शेष चारों तक सदोपष समझे जाते है । इनका परिचय यहाँ दिया 
जाता है । 


+ देखिये सिद्धान्त का प्रकरण | 


भारतीय दुर्शन परिचय १६३ 


(१) आत्माश्रय-- 
स्वापेक्ञापादको उनिष्ट प्रसज्ञः आत्माश्र यः 

जिस प्रसंग में अपनी ही अपेच्ता आ पड़ती है, उसे “आत्माश्रयो 
कहते हैं । 

जैसे, “यदि प्रथ्त्री गन्धवती नहीं रहती तो उसमें गन्ध केसे आता ९”? 

यहाँ यनधवत्ता अपनी सिद्धि के लिये स्त्रयं अपनी ( गन्ध की ) अपेक्षा 
रखता है । 

अतएव यह आत्माब्रय दोष (7७४४० /2#४%८४४४ हुआ । 


(२) अन्योन्याश्रय- 
स्वापेज्ञापेज्गषितत्वनिबन्धनो 5निष्ट प्रसन्न. अन्‍्योन्‍्याश्रय- 

जिस प्रसंग में दो पदाथे एक दूसरे की अप्रेज्ञा वा सहायता पर अवल- 
म्बित हों, वहाँ अन्योन्याश्रय” जानना चाहिये। 

जेसे, “यदि वेद नहीं रहता तो ईश्वर का प्रमाण केसे होता ? और यदि 
ईश्वर नहीं रहता तो वेद का प्रमाण केसे होता ९? 

यहाँ वेद ओर ईश्वर दोनों की सिद्धि परस्परसापेक्ष है। अतः श्रन्यो- 
न्याश्रय दोष ( पप०) 0200700270७ ) जानना चाहिये | 


(३) चक्रक- 
स्वापेत्तणीयापेत्षितसापेक्षत्व निबन्धनों इनिष्टप्रसज्न शचकरम्‌ । 

जिस प्रसंग में अनेक पदार्थ पररुपर सापेक्ष भाव से चक्राकार अवलम्बित 
हों, उसे 'चक्रक' ( 0८००३ रि०३5०घाग६४ ) कहते है । 

मान लीजिये। देवदत्त सोया हुआ दे । कोई शब्द सुनकर वह जाग 
पड़ता है। यहाँ यदि कोई इस प्रकार तक करे कि-- 

“यदि देवदत्त को शब्द श्रवण नहीं होता तो जागृति केसे होती ९ 

“यदि इन्द्रियाथेसन्निकर्ष नहीं होता तो शब्द श्रवण केसे होता ? 

“यदि जागृति नहीं रहती तो इन्द्रियार्थसन्निकर्ष केसे होता ९ 


स्थाय-दुशन १६७ 


ठो यह “चुक्रक! का उदाहरण होगा । क्योंकि यहाँ जागृति श्रवण पर, 
श्रवण इन्द्रियार्थसन्निकर्ष पर, और इन्द्रियाथेसन्निकर्ष पुनः जाग्रति पर 
निर्भर करता है । 

इस प्रकार यों चक्र ( (०॥९ ) बन जाता दे । 


हल छबण 


हि है 


९0% 


भु 


छ््‌ 
सन्निर्तेः 


(७) अनवध्था- 
अत्यवस्यितपरग्परारोप्पधीनानिष्ट प्रसड्स्‍: अनवस्था । 
जिस प्रसंग में परम्परा का आरोपण करते-करते कही विराम का अन्त 
न होने पावे, उसे “अनवस्था! कहते है। पाश्चात्य तकशास्त्र में इसे 
/ै0/०४४/० 7१९६/८७७ कहते है । 
एक उदाहरण लीजिये । 
“यदि इस वृक्ष का कारण बीज नहीं होता, तो यह वृष्त कहों से आता ? 
“यदि उस बीज का कारण वृद्ध (२) नहीं होता, तो वह बीज कहां से 
आता ? 
“यदि उस बृत्त (२) का कारण बीज (२) नहीं होता, तो वह वृच्त कहाँ 
से आता ? 
“यदि उस बीज (२) का कारण वृषत्ष (३) नहीं होता, तो बह बीज 
कहाँ से आता ? 
हर 2५ ५ ८ 
इस प्रकार बढे चले जाइये। इस भिल्लसिल्ले का कहीं अन्त नहीं होगा | 


इस तरह के तक से किसी पक्ष की व्यवस्था वा सिद्धि नहीं हो सकती । 
अत: इसे अनवरथा' दोष कहते है । 
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प्राचीन नेयायिक इन पंचविध प्रभेदों के अतिरिक्त और भी छ: प्रभेद 
बतलाते हैं। थे हे--- 
(१) व्याघात ( 2००७४०४८५०० )--जैसे, यद्द कद्दना कि “मैं मूक 
हैं ।? इसे 'वदतोन्याधात' ( 526]+-००7एबताटवं० ) कहते हैं । 
(२) प्रतिबन्धिकलल्‍्वना_ -( ०7०7०४0४ 97०४०८७४8 ) 
(३) कल्पनालाघव-( [794८04००४(९ 099०८॥०55 ) 


(४) कल्पनागौरब--(रि०१प्फ्तेशा। 097०४४८७5) 
(५) उत्सगं-- सामान्य नियम (६7८४४) उर॥)८) 


(६) अपवाद--विशेष नियम (£5४०९७६०7) 


इस प्रकार तर्क के एकादश प्रभेद हो जाते है । किन्तु आधुनिक नेयायिक 
इन्हें तक॑ की कोटि में परिगणित नहीं करते । 


निर्णंय---संशय वा विमर्श होने पर दोनों पत्तों को तौलकर जिस 
निश्चय पर पहुँचा जाता है, वह निर्णय (8६०८४८७॥४०८॥४) कहलाता है। 
गौतम कहते है-- 
विमृरय पक्त्रतिपक्षा भ्यामथीवधाररण निर्णय: 
जन्याण० सू० १११॥४१ 
दो परस्पर-विरोधी पक्षों में एक पच्त अवश्य ही असत्य होगा। एक के 
प्रतिषेध से दूसरे की स्थापना अवश्यम्भावी दै। खणिडत पक्त का परित्याग 
आर अबाधित पक्ष का प्रदण कराना ही प्रमाणशास्त्र का प्रयोजन है । जिस 
पक्त की प्रमाण द्वारा सिद्धि होती है, उसीका अवधारण वा निश्चितार्थज्ञान 
निर्णय” कहलाता है । अतः भाष्यकार उपयु क्त सन्न की व्याख्या करते हुए 
कहते है-- 
[ स्थापना साधनम्‌ | प्रतिषिष उपालम्भः । तो साधनोपालस्नी पर्चप्रतिक्तात्रयो 
व्यतिपक्तावनुवन्धेन प्रवत्तेमानी पक्षग्रतिपत्षावित्युच्येते | तयोरन्यतरस्य निवृत्तिरेकत- 
रस्यावस्थानमकश्यम्भावि । यस्यावस्थान॑ तस्यावधारणं निरंयः । 


१६६ न्याय-दर्शन 


जहाँ दोनों पक्ष समान रूप से मौजूद रहते हैं, वहाँ निर्शय किस ग्रकार 
किया जाता है? किसी विशेष पदार्थ के अवलम्बन से । एक दृष्टान्त लीजिये। 
अंचेरे भे यह सशय हो रहा दे कि द्रवत्ती वस्तु मनुष्य है अथवा स्थाणु 
(ठूठा वृक्ष) ? अब इस सन्देह का निराकरण तबतक नहीं हो सकता जबतक 
आपको कोई विशेष चिह्न न दिखलाई पड़े । यदि आपको उसमें सिर या हाथ 
दिखाई पड़ जाय तो तुरत निश्चय हो जायगा कि वह्द मनुष्य है। # यहा 
निश्चायक वस्तु क्‍या है ? अवयव विशेष का दर्शन । यही निर्णय का साधन 
(07०८०) 8५97८८) है | इरीके हारा निश्चितार्थ का अवधारण ( ज्ञान ) 
होकर संशय दर हो जाता दै। अत निर्णय की परिभाषा इस प्रकार भी की 
जाती है-- 
निर्णयों विशेषदर्शनजमवधारणं सशयविरोधि 
प्रमाणों के द्वारा अर्थ पेदाय) का अवधारण (निश्चय) ही निर्णय है । 
बल्कि यो कहिये कि निर्णय पर पचने के लिये ही तर्क और प्रमाण का 
अवलम्बन किया जाता द । जेसा वात्स्यायन केद्रत है-- 
निएयरव"क्यान अथाणाना फलम्‌। 
अथावू पिएंय रूपी तत्वश्ञान है अधाण। का फल है । 
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>--भशस्तपादभआध्य 


वाद, जल्प ओर वितण्डा 


[ कथा--वाद---जल्प---वितरडा ] 
कथ[---जब किसी बिषय का अवल्म्बन कर वाद-प्रतिवाद किया 
जाता दै, तब उसे 'क्था” ( अथवा शास्त्रार्थ ) कहते हैं । कथा का प्रसज्न तभी 
आता है, जब प्रस्तुत विषय सन्दिग्ध हो । यदि वह निविवाद रहता तब फिर 
विवाद की आवश्यकता ही क्‍या रहती ९ इसलिये संशय ( अर्थात्‌ निश्चित 
ज्ञान की 'अनुपलब्धि ) रहने पर ही शास्त्रार्थ का प्रयोजन होता है। और 
डस संशय की निवृत्ति करना ही कथा का उह्द श्य है। 
शाख्ार्थ ( कथा ) के लिये कम-से-कम दो व्यक्तियों का होना जरूरी दै । 
पर यदि दोनों ही व्यक्ति एक ही बात कहने लगें तो विवाद नहीं चल्ल सकता । 
इसलिये यह भी आवश्यक दै कि दोनों विरुद्ध बातें करें। अब मान लीजिये, 
एक व्यक्ति कहता दे “बुद्धि अनित्य है? आर दुसरा कहता है “आकाश नित्य 
है।” यहाँ एक नित्यता घर्म का प्रतिपादन करता है, दूसरा डसके विरोधी 
धर्म € अनित्यता ) का । किन्तु त। भी एक की बात से दूसरे का विरोध नहीं 
होता । क्योंकि यहाँ दोनों विरोधी धर्मो' के आधार भिन्न-भिन्न हैं, अतण्व 
दोनों ही ( धर्म ) अपने-अपने अधिकरण में ठीक हो सकते है । इसलिये यहाँ 
दोनों पचक्त भिन्न-भिन्न है, परस्पर-विरुद नहीं और विवाद के लिये यह आब- 
श्यक है कि दो परस्पर-विरुद्ध पद्द (पक्ष और प्रतिपक्ष / रहें । यह तभी हो 
सकता है जब वादी और अतिवादी दोनो एक ही आधार (पक्त/ गे दो परस्पर 
विरुद्ध धर्मों को आरोपित करें । जेसे एक कहता दे--“शब्द अनित्य है !! दूसरा 
कद्दता दै--“शब्द नित्य है।' 
यहां एक ही आधार अथषा पक्ष में ( जेसे शब्द में ) वादी एक धर्म 
(अनित्यता) आरोपित करता है, और प्रतिवादी उससे विरुद्ध धर्म ( नित्यता ) 
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आरोपित करता है | इन्हीं को क्रमशः पक्ष! और '्रतिपक्ष” कहते हैं । इन्हीं 
से कथा का प्रकरण” ( अवसर , बनता है। जिस विषय को लेकर विवाद 
किया जाता है, उसे 'कथावस्तु? कहते है। कथा का अधिकारी विद्वान्‌ दी हो 
सकता है । जो प्रतिपक्षी की बात को सुन और समभ सके, उसका उत्तर देने 
की ज्मता रखे, योग्यतापू्वंक अपने मत का समर्थन कर सके ओह समी- 
चीन रीति से किसी निर्णय पर पहुँचने की इच्छा रखे, उसे दी शास्त्रार्थ का 


अधिकारी समभना चाहिये | 
शास्त्रार्थ करने की परीपाटी बहुत ही प्राचीन काल से चली आती है । 


ता्किकों की शास्त्रार्थ-प्रणाली बिल्कुल शद्लावद् और क्रमंपूर्ण होती है । 
यहाँ न्‍्यायसम्मत शास्त्रार्थ विधि का दिग्दशन कराया जाता दे । 

शास्त्रार्थ के लिये विद्वाना की परिप्द्‌ ( सभा ) बेठती दै। उसमे बहुधा 
दर्शक जनता भी उपस्थित रहती दे । सभा मे जो सबसे विशिष्ट व्यक्ति समभका 
जाता है । ( जेसे राजा या भारी पडित ) वह नेता ( सभापति ) बनाया जाता 
है। जय-पराजय का निर्णय करने के लिये, जो सबसे अधिकारी विद्वान 
समझा जाता है, वह मध्यस्थ ( विचारक ) चुना जाता है। विचारकों की 
संख्या अधिक भी रह सकती है। उनका साध्यस्थ्य ( पंचायत ) वादी प्रति- 
वादी दोनों को स्वीकार करनी पड़ती है। कभी-कभी हार-जीत का फेसल्ला 
समूची सभा ( परिषद्‌ ) पर ही छोड़ दिया जाता है । 

अब वादी ओर प्रतिवादी दोनों आमने-सामने बैठ जाते हैं । सबसे पहले 
बादी अपने पक्ष का आरम्भ करता है। इसको 'कथामुख' शअ्रथवा “उपन्यास? 
कहते है । वादी अपनी प्रतिज्ञा ( साध्य ) सुनकर प्रमाण के द्वारा उसका 
मयडन ( समथेन ) करता है। फिर अपने पक्त में जो-जो शंकाएँ की जा 
सकती है उनकी कल्पना करते हुए सबका समाधान कर जाता है । इस तरह 
वह अपना पक्षस्थापन करता दे । इसको 'पृ्पक्त” कहते है । 


अब ग्रतिवादी की बारी आती है। वह सबसे पहले वादी के हारा 
प्रतिपादित पक्ष को दुहराता है। इसको “अनुवाद! कद्दते दै। ऐसा करने का 
अभिप्राय यह है जिससे सभास्थित जनता को मालूम हो जाय कि प्रतिवादी ने 
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ठीक-टीक पूर्बपत्त को समझ लिया है। अनुवाद के उपरान्त प्रतिबादी 
खणडन शुरू करता है। वह पूर्वपक्ष में दोष दिखलाने लगता है और इस 
तरह उसको असिद्ध प्रमाणित कर प्रतिपद्षकी स्थापना करता है। इसको 
'उत्तरपक्ष? कहते हैं । 

अब फिर वादी की बारी आती है। उसने प्रतिपक्षी के द्वारा किये गये 
वोषारो पण को भत्नी भाँति समझ लिया है। इस बात को दिखलाने के लिये 
बह पहले प्रतिपक्ष का अनुवाद कर जाता है। इसके बाद प्रतिवादी द्वारा 
प्रदर्शित दोषों को लेकर बह उनका निराकरण करने लगता है और इस तरह 
अपने पक्ष का उद्धार करते हुए प्रतिपत्त का खयडन करता है । 

इसी तरह खणडन-मणंडन का सिलसिला जारी हो जाता है। अन्त में 
जाकर जो स्वपक्ष मे दोष का उद्धार नहीं कर सकता अथवा परपक्त में दोषप्रदर्शन 
नहीं कर सकता, वह पराजित समभा जाता दे । शास्त्रा्थ के बीच में भी जो 
तकेशास्त्र के नियम का उल्लब्लन करता अथवा निर्दिष्ट क्रम का भद्ढ करता 
है, वह निशहीत ( तिरस्कृत ) होकर परास्त सममका जाता है |# 

शास्त्राथे के दो उद्दे श्य हो सकते है -- 

(7 यथार्थ तत्त्त का निर्णय 

(२/ सभा में विजय-आ्रपि 

(१) वाद--यदि पहले उद्ं श्य को लेकर शास्त्रार्थ किया जाता हैं, तो 
उसे वाद” +हते है। इसमें बादी और प्रतिवादी दोनों ज्ञान के भूखे /ज्ञान- 
बभुत्तु / होते हैं, विजय के इच्छुक (विजियीषु) नहीं । वे जिज्ञासुभाव से (जानने 
की इच्छा से) विवाद में भ्रवृत्त होते है, कुछ युयुत्सु भाव से (लड़ाई की इच्छा 
से ) नहीं। अतण्य वाद एकान्त में भी किया जा सकता है। इसके लिये 
सभा की कोई आवश्यकता नहीं । गौतम ने वाद का लक्षण यह बतलाया दै -- 

“ग्रमाणतक॑ सापनोपालम्म; सिद्धान्ताविरुद्ध 


पंचावयवोषपन्नः पक्तग्मतिपक्षपरिंगहों ग्दः।!? 
गौ० सू० १।२११ 


+ देखिये, निम्नहस्थान का प्रकरण । 
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अर्थात वाद में निम्नलिखित लक्षण होते है - 

(१ उसमें म्वयडन-मणडन के लिये तर्क ओर प्रमाण का ही आश्रय लिया 
जाना चाहिये / छल, आदि का नहीं ) । 

(२) सिद्धान्त से विरुद्ध कोई बात ( महज दलील करने के खयाल से ) 
नहीं कही जानी चाहिये। 

(३) पाँवों श्रवयव (प्रतिज्ञा, हेतु आदि) से युक्त अनुमान का प्रयोग द्वोना 
चाहिये। 

इन लक्षणों से युक्त जो पक्ष-प्रतिपक्ष का अवलम्बन किया जाता दे उसी 
का नाम वाद है। 

वाद में बादी और प्रतिवादी दोनों का यही लक्ष्य रहता दे कि विचार- 
विनिमय के द्वारा यथार्थ तत्त्व निकल आवे। कट्दा भी हैं--“वादे वादे 
जायते तत्त्तवोध: ।” इसीलिये बाद की मर्यादा सबसे अधिक दे। क्योंकि 
इसके द्वारा अज्ञान का निरास होकर ज्ञान को श्राप्ति होती दे । 


(२) जटप--केवल जीतने की इच्छा से जो कथा की जाती है, उसे 


'जल्प' कहते है । 
विजयीषु कथा जल्पः 
इसमें बादी ओर प्रतिबादी दोनों का यही लक्ष्य रहता है कि येनकेन 
प्रकारेड अपने प्रतिदवन्ह्दी को परास्त किया जाय। »अतिपक्षी को दबाने के 
लिये सब तरद्द के छलबल का उपयोग किया जाता है। छल, जाति, द्वेत्वा- 
भास आदि अनुचित अस्त्रों से भी काम लेते हुए, योद्धागण नये-नये पेतरे 
बदलकर एक दूसरे का नी चा दिखाने की चेष्टा करते है । 
गौतम जलप की यों परिभाषा करते है--- 
'यथोक्तोपपन्च्छुल जातिनिषरहस्थानसाधनोपालम्मी जल्पः |” 
“-+गौ० सू० १॥२॥२ 
अर्थात्‌ तक और प्रमाण के साथ-ही-साथ यदि छल, जाति और निम्नह- 


स्थान से भी काम लिया जाय (अर्थात्‌ निषिद्ध रूप से भी खयडन-सयडन 
किया जाय) तो उसे जल्य कहते हैं। 
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जल्प का उद्देश्य रहता है विजय की प्राप्ति। अतएव वादी या प्रतिवादी 
असत्‌ पक्ष (मिथ्या बात) को लेकर भी (ओर अपने पक्च की कमजोरी जानते 
हुए भी) केवल अपनी योग्यता ओर वाकूचातुर्य के बल पर उसे सिद्ध करना 


चाहता है। जिसमें अधिक प्रतिभा होती है वही विजय प्राप्त करता है | 


(३) वितयडा-- यदि जल्प करनेवाला केवल परपत्त का खयडन 
हीं करे और अपना कुछ पक्ष स्थापित नहीं करे तो ऐसे जल्प को 'क्तियडा! 
कहते है। 

“स (जल्पः) प्रतिपक्षस्थापनाहीनो वितरडा') 
» गौ० सु० १।३॥३ 
अर्थात्‌ जिस जल्प में प्रतिपक्ती अपना पक्त स्थापित नहीं करे, (केवल 
दूसरे पक्ष का दूषण करे) उसका नाम 'वितिस्डा! है। 


वितयडावादी छल जाति श्रादि अवेध उपायों का अवलम्बन तो करता ही 
है| साथ-ही-साथ वह अपना प्रतिपक्ष भी स्थापित नहीं करता है । उसका 
कार्य केवल ध्वंसात्मक होता है, रचनात्मक नही । वह शत्रुपक्ष के किले पर 
तो छलबल के साथ आक्रमण करता है। किन्तु अपना कोई किला नहीं 
बनाता । वेतयिडक एकतरफा वार करता है, वह दूसरे का वार सहने के 
लिये खड़ा नहीं होता | क्योंकि जब उसकी अपनी कोई प्रतिज्ञा ही नहीं दे तब 
खगडन किसका किया जायगा ? 


तकंशास्त्र में जल्प ओर वितयडावाद देय दृष्टि से देखा जाता है । क्योंकि 
यह बकवाद मात्र हे, वाद की तरह यथाथे ज्ञान का साधन नहीं । किन्तु कभी- 
कभी दुष्ट अथवा मूख्र से पाला पड़ जाने पर इसकी भी जरूरत दो जाती दे । 
इसीलिये गौतम ऋहदते हैं-- 


''तत्तताध्यवसाय संरक्षगाथ जल्पवितरणडे बीजप्ररोहसंरक्षणार्थ कणटकशास्त्रा- 
वरणक्‍तू” 
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अर्थात्‌ जेसे खेत में फसल की रच्ता के लिये किसान चारों ओर से काटे 
का घेर बना देते है, उसी तरह दुष्ट आक्रमणकारी से तत्त्व की रक्षा करने 
के लिये जल्प और वितयडा का प्रयोग करना चाहिये ( न कि स्वयं तत्त्व- 
ज्ञान के लिये )। अथांत्‌ 'शठे शाद्यं समाचरेत्‌” जब ऐसी नौबत आ जाय 
तभी जलल्‍्प ब्रितणडा से काम लो, अन्यथा नहीं । 


िज # » 


हेववाभास 


| देत्वासास का अथ--द्देत्वाभास के प्रभेद --सथ्यभिचार, विदद्ध, प्रकरणसम, साध्य- 
सम, कालातीत - नव्यन्याय में दहेत्वाभास का विचार--साधारण, असाधारण, अनुप- 
संहारी--सत््तिपक्ष--असिद्ध ( आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध, व्याप्यरवासिद )--बाधित-- 
अनध्यवसित ] 


हेलाभास का खरथ -- जो आपाततः (बाहर से ) 'हेतु” की 
तरह प्रतीत हो, किन्तु यथाथेतः 'हेतु' के लक्षण से रहित हो, वह 'हेत्वाभास' 
कहलाता है । वास्तविक हेतु का लक्षण दे साधकता । अ्रथोत्‌ जिसमें साध्य 
को सिद्ध करने का सामर्थ्य हो बही हेतु? है । इसके विपरीत, जिसमें साध्य 
को सिद्ध करने की शक्ति नहीं हैं, उसे हेत्वाभास (+> हेतु का आभास मात्र) 
जानना चाहिये। 
हेलाभास के प्रभेट-- नेयायिकगण पाँच प्रकार के द्ेत्वाभास 
मानते हैं-- 
प्य्नेकान्तो विरुद्पर्चाप्यत्तिद्: अतिपत्ततः । 
कालालयापदिष्टरच, हेत्वाभाश्च पदञ्मघा |?” 
गौतम के अनुसार हेत्वाभासों के नाम ये है-- 


(2?) सव्यभिचार 

(२) विरुद्ध 

( ३ ) प्रकरएसम 

(2 ) साध्यसस 

( ४ ) कालातीत 

इनमें से प्रत्येक का लक्षण और उदाहरण दिया जाता है । 
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[१] सब्यभिचार- 

ध्यभिचार? शब्द की व्युत्पत्ति (बे और 'अमि' उपसर्ग पूर्वक 'चर? धातु 
से होती है । वि ( क्शिष रूपेण ) + अभि ( सबतोमावेन )+ चार ( गतिः ८ 
स्थिति का अमाव ) -व्यमिचार:। अतः व्यभिवार का व्युत्पत््यये हुआ-- 
“एक विशेष रूप से स्थिति का न होना अथांतू श्रव्यवस्था । 

हेतु का साध्य के साथ व्यवस्थित सम्बन्ध होना चाहिये | घूम का अग्नि 
के साथ नियमित साहचर्य हे। अर्थात्‌ धूम का अधिकरण (> स्थिति का 
आधार) केवल अग्निमात्र है । दूसरे शब्दों में यों कहिये कि घूम 'ऐकान्तिक' 
है (अर्थात केवल अग्निमात्र का आश्रित है )। इसके विपरीत, लालरंग का 
अग्नि के साथ ऐकान्तिक सम्बन्ध नहीं है। अर्थात्‌ वह केवल एक पदार्थ 
अग्नि का ही आश्रित नहीं है । वह अग्नि में भी पाया जाता है और अग्नि 
के अभाव में भी ( जेसे, पष्प, शोशित आदि पदार्थों' में )। इसलिये बह 
“अनैकान्तिक' है ( अर्थात्‌ बहुतों का आश्रित है )। 

यथा हेतु ऐकान्तिक होता है। अर्थात्‌ वह सवेदा साध्य के साथ ही 
रहता है, उससे अलग नही । इसके विपरीत, जो साध्य फे साथ भी और 
अलग भी देखने में आता है ( अर्थात्‌ जो ऐकान्तिक नहीं है ), उसे हेतु नहीं, 
किन्तु हेतु का आभास समभना चादिये। ऐसे ही हेतु को 'सव्यमिचार” कहते 
है | इसलिये गौतम की परिभाषा है-- 

“अनेकान्तिकः सव्यमिचार: ।'* 
न्‍्या० सू० १२०२ 

उदाहरगण--मान लीजिये, यह सिद्ध करना है कि---वह गाय है ।! इसके 
लिये कोई द्वेतु देता हे--'क्यांकि उसे सीग हे ।? 

यहाँ सोंग का गाय के साथ एकान्तिक सम्बन्ध नही द्वे । वह गाय से 
भिन्न और और पशुओं में ( जेसे मैंस, बकरी आदि में ) भी पाई जाती है। 
अथात्‌ सीग का गाय के साथ नियमित सम्बन्ध है नहीं। इसलिये यह हेतु 
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ठीक नहीं। ऐसे गलत द्वेतु ( हेत्वाभास ) को “सव्यभिचार' कहते है। 
कणाद दर्शन (वैशेषिक) में इसको 'सन्दिर्धो कहा गया है। 


[२] विरुद्ध 
“सिद्धान्तम भ्युपेत्य तद्विरोधी विरुद्ध: | 
नन्‍्या० सु० १।२।६ 

यदि ऐसा हेतु दिया जो साध्य का उल्नटा ही सिद्ध कर तो उसे “विर्य! 
समभना चाहिये । 

मान लीजिये, कोई सिद्ध करना चाहता है-- 

“बह पश यघा है।?”? 
इसके लिये वह हेतु देता दै-- 
“क्यो कि उसे सींग है ।” 

अब यह प्रत्यक्ष है कि गधे को सींग नहीं होती । अथात्‌ सींग गधे में 
नहीं, वरन्‌ गधे से भिन्न ( गाय, भैस, प्रश्ठति ) पशुओं में पाई जाती है । 
इसलिये यह हेतु साथ्य का साधक नही, प्रत्युत बाधक दे । इसी को विरुद्ध 
हेत्वाभास कहते है । 

नोट--पूर्वोक्त हेत्वाभास ( सव्यभिचार ) और इसमें अन्तर हैँ। सव्यमिचार वहाँ 
होता है जहाँ दिया हुआ हेतु साध्य के साथ भी पाया जाय और उससे भिन्‍न भी । किन्तु 
विरुद्ध उस कद्दते है जहाँ दिया हुआ हेतु कभी साध्य के साथ नहीं पाया जाय, बल्कि 
सदा उसके अभाव में ही पाया जाय | ऐसे हेत्वाभास को असद्धेतु” भी कहते हैं, 
क्योंकि साध्य में उसकी सत्ता रद्दती द्वी नहीं । 

विरुद्ध हेतु देना क्या है मानों अपने ही हाथों अपने पाँव में कुल्हाड़ी 
मारना है। जेसे, कोई वकील मुद्दई की तरफ से इस तरह उलटी बहस 
करने लगे कि मुद्दालह की ही बात साबित हो जाय। इस प्रकार विरुद्ध हेतु 
देने से अपनी ही बात कट जाती है । इसलिये इसको “्ष्टविषात कत्ती' 
सममना चाहिये। 
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[ ३ ] प्रकरणसम---- 


आर प्रतिपक्ष का अवलम्बन तभी किया जाता है जब साध्य के विषय में 
सन्देह हो । इसी से प्रकरण बनता दै। यदि साध्य या उसके अभाव का 
निश्चय रहता तब तो प्रकरण ( विवाद का अबसर ) आता ही नहीं। इस- 
लिये साध्य और उसके अभाव दोनों का अनिश्चय रहने से ही 'प्रकरण 
होता है | अर्थात्‌ जब साध्य और डसके विरुद्ध धर्म दोनों में किसी की उप- 
लब्धि नही होती, तभी निर्णय की आवश्यकता होती है । यदि इसी अनिश्चय 
( सन्देह ) का सहारा लेकर अथांत्‌ साध्य वा उसके अभाव को अनुपलब्धि 
के बल पर ही, कोई अपने साथ्य को सिद्ध करना चाहू तो वह “प्रकरण॒सम? 
कहलाता है। 

इसलिय गातम केहेत हे-- 

“यस्नाव्‌ अकरणवचिन्ता स निर्णयाथंमपदिष्ट: प्रकरशणसभः ।?? 

“-+न्य।० सु० १।८।७ 

अर्थात्‌ जिसको लेकर प्रकरण का होना संभव है, उसी को हेतु मानना 
'प्रकाणसम हेत्वाभास दै । 

जेसे, किसी को सिद्ध करना हे कि 

“ट्वदत्त बाह्मण है? 

इसके लिये बह हेतु देता दै 

“क्योकि उसमे अनाह्मणल का होना नहीं दीख पड़ता |”? 

यहाँ प्रकरणसम हेत्वाभास समभका जायगा। क्योंकि ब्राह्मण॒त्व या 
अन्राह्मणत्व का अनिश्चय है (दोनों में किसी की उपलब्धि नहीं है), तभी तो 
अनुमान का प्रकरण बनता है। यदि दोनों में किसी की निश्चित भ्राप्ति होती 
तो फिर सिद्ध करने की क्‍या जहूरत थी ? 

इसी हेत्वाभास का अवलम्बन कर प्रतिपक्ती भी कह सकता दै कि-- 

“देवदत्त अबाह्मण है।” 
“क्योकि उससे बाह्मण॒त्व का होना नहीं दीख पडता |” 


भारतीय दर्शन परिचय ९७७ 


इसीलिये 'प्रकरणसस” का दूसरा नाम “सत्मतिपक्ष” भी हैे। क्योंकि 
इसका प्रतिपक्ष भी मौजूद रहता है और उसमें भी पक्ष के समान द्वी बल 
होता है। 


[४] साध्यसप- 

साध्य के विषय में संदेह रहता है, इसीलिये हेतु के द्वारा उसकी सिद्धि 
की जाती है। किन्तु द्वेतु तभी तो साध्य सिद्ध करेगा जब वह स्वयं असन्दिग्ध 
हो। यदि वह (हेतु) स्वयं असिद्ध हैं तब साध्य को केसे सिद्ध करेगा ? कद्दावत 
भी है, ''स्वयमसिद्धः कथ॑ परान्‌ साधयाति ?” इसलिये हेतु (- साधन ) को 
स्वयं सिद्ध रहना चाहिये । यदि वह स्वयं सिद्ध नहीं है तब तो वह भी साध्य 
हो ही जाता है, साधन नहीं रहता । 

इसीलिये गोतम कहते है-- 


'साध्याउविरिष्ट: साध्यत्वात्‌ साथ्यसमः ।! 
न-न्योी० सु० १।२।८ 
अथ्थांत्‌ जो हेतु स्वयं साध्य कोटि में आ जाता दै, उसमें और साध्य में 
भेद ही क्‍या रहा ? ऐसे ही हेत्वाभास को साध्यसम! कहते हैं। ( इसी को 
“असिद्ध” अथवा “अग्रसिद्ष” भी कहते है । ) 
जेसे, मीमांसकों का कहना दै कि -- 
प्क्ञया द्रव्य है क्यो कि उसमे गति होती है | 
यहाँ छाा में द्रव्यत्व सिद्ध करने के लिये जो हेठु (गति) कहा गया है, 
वह स्वयं असिद्ध दे | छाया में गति होती है? इसका क्या प्रमाण ? यदि यह 
कहा जाय कि हमारे साथ-साथ छाया भी चलती है? तो यह ठीक नहीं। 
क्योंकि गति गमनशील पुरुष में है, छाया में नहीं । छाया तो केवल आलोक 
(प्रकाश) का अभात्र मात्र है ) गतिमान्‌ पदार्थ जहाँ-जहाँ प्रकाश का अबरोध 
करता जाता है, उसके पश्चाद्भांग में छाया पड़ती जाती है। अतणएब छाा में 
गति का होना सिद्ध नहीं हैं और जब यह (गति) स्वयं असिद्ध है तब दिये 
हुए साध्य (द्रब्यत्व) का साधन केसे होगा ? 


श्ज्प्र न्याय-दशन 


[५] कालातीत-- 
'कालात्ययापदिष्ट: कालातीतः ।'* 
न-न्या० सु० १।२।६ 


श्र्थात्‌ साधनकाल का अत्यय हो जाने पर ( बीत जाने पर ) जो हेतु 
अपदिष्ट हो ( प्रयुक्त हो ) उसे 'कांलातीत' (“अतीत काल” अथवा कालत्यया- 
पदिष्ट” ) कहते है । 


वात्श्यायन अपने भाष्य सें निम्नलिखित उदाहरण द्वारा इसको सम- 
भाते है | मीमांसक गण शब्द को नित्य सिद्ध करने की चेष्टा करते है। उनका 
कहना है कि रूप की तरह शब्द का भी नित्य अस्तित्व रहता है। जिस तरह 
घट और प्रकाश के संयोग से रूप की अभिव्यक्ति होती है, उसी तरद्द नगाड़ा 
ओर डंडा दोनों के संयोग से शब्द की अभिव्यक्ति होती है | जि+ तरह रूप 
का अस्तित्व घट-पकाश-संयोग से पहले भी था और पीछे भी रहेगा, उसी 
तरह शब्द का अस्तित्व भी भेरी-दुगड-संयोग के पू्ब॑-पश्चात्‌ दोनों ही में 
रहता है । यहाँ "संयोग के द्वारा अभिव्यक्त होने से”? यह हेतु देकर शब्द को 
नित्य सिद्ध करने की चेष्टा की गई है । 


किन्तु उपयुक्त हेतु काल का व्यतिक्रम करता दै। क्योंकि आधातजन्य 
संयोग के साथ ही शब्द की उपलब्धि नही होती । दूरस्थ व्यक्ति को कुछ देर 
के बाद शब्द का ज्ञान होता दहै। दूसरे शब्दों मे यों कहिये कि संयोग का 
काल व्यतीत हो जाने पर शब्द की प्राप्ति होती है । इसीलिये यह्‌ कहना कि 
रूप की तरह शब्द की भी अभिव्यक्ति संयोग से होती है? ठीक नहीं । क्योंकि 
रूप तो साधन प्रकाश-संयोग) के साथ ही अभिव्यक्त होता और उसके हट 
जाते ही लुप्त हो जाता है , पर शब्द में यह बात लागू नहीं होती । क्योंकि 
उसकी अभिव्यक्ति संयोगकाल का अतिक्रम करती हैं। अतएणएव “संयोग के 
द्वारा अभिव्यक्त होना? यह हेतु कालातीत है। 


भारतीय दुशन परिचय १्ऊहि 


नव्यन्याय में हेवाभास का विचार-- 


नव्य न्याय में हेतु और हेत्वाभास को लेकर बहुत ही श्रमुशीज्ञन किया 

गया है। गड्भ श उपाध्याय ने (तश्व॒ विन्तामणि मे) हेल्वाभास के निम्न- 
लिखित पाँव भेद माने हैं -- 

(९ ) सव्यभिचार 

(२ ) विरुद्ध 

( ३ ) सत्परतिपक्ष 

(४9 ) असिद्प 

( ४ ) बाधित 

तक संग्रहकार अन्नम्‌ भट्ट आदि नवीन नेयायिकों ने इन्हीं की पद्धति 
का अनुसरण किया है। 


१. सव्यभिचार--नैअनेकान्तिक] | इसके तीन प्रभेद 
माने गये हैं. 
(? ) साधारण ( २ ) असाधारण (२३ ) अनुपसंहारी | 
( १ ) साधारशु--जो हेत्वाभास साध्य के अभाव में भी पाया जाता है, 
उसे साधारण" कहते हैं। 
“साध्यामाववद्वृत्तिः साधारण: ”? 
जेसे, यदि कोई अनुमान करे, 
“देवदत्त ब्राह्मण है! 
क्यो कि उसके सिर मे चन्दन लगा है |”? 
तो यह अयुक्त होगा। क्योंकि सिर में चन्दन का रहना, यह चिह्न 
केवल साध्य : ब्राह्मण ) में ही नहीं पाया जाता, साध्य के अतिरिक्त स्थानों 
में भी (आह्षणेवर क्त्रियादि बर्णो' में भी) पाया जाता है। अर्थात्‌ सपक्ष 
ओर विपक्ष, दोनों में ही इसकी स्थिति देखने में आती है। इसीको 
साधारण (हेल्वाभास) कहते है । 


(दध० न्याय-द्रोन 


(२) असाधारश---जिसकी अवस्थिति न तो सपका में मिले और 
न विपक्ष में, अर्थात्‌ जिसकी स्थिति केवल दिये हुए पक्तामात्र में सीमित हो, 
उसे असाधारण कहते हैं। 

“सर्वसपत्त विपक्षव्यावृत्तः पत्तमात्रवृत्त: श्रसाधारण:”' 
जैसे, यदि यह कहा जाय कि-- 
“शब्द नित्य है क्योकि उसमे शब्दत्व है” 
तो यह अयुक्त होगा । क्योंकि शब्दत्व तो केवल शब्दमात्र में रहता है। 
डसका अधिक रण दूसरा पदार्थ हो ही नहीं सकता। इसलिये अपने पक्ष 
का दृष्टान्त ( सपत्ता ) हम कहाँ से लाबेगे ? और यदि दृष्टान्त नहीं देते तो 
शब्दत्व और नित्यत्व का व्याप्ति-सम्बन्ध केसे स्थापित होगा ? शब्द का 
इृष्टान्त तो दिया ही नहीं जा सकता। क्योंकि दृष्टान्त वह होता है जिसमें 
साध्य का निश्चय हो ओर शब्द में तो साध्य का निश्चय ही करना है। यहाँ 
तो शब्द पक्ष (अर्थात्‌ संदिग्ध साध्यवाला) है, वह कभी स्वत: दृष्टान्त नहीं 
हो सकता इसलिये “शब्दत्व” द्ेतु नहीं माना जा सकता | ऐसे ही हेल्वाभास 
को असाधाण कहते है । 
(१) अनुपसंहारी--जिसका दृष्टान्त न अन्यय (भाव ) में मिले 
ओर न व्यतिरेक ( अभाव ) में, उसे अनुपसंहारी कहते हैं । 
“अन्वय व्यतिरेक दृष्टान्तरहितः अनुपसंहारी |” 
--तर्क संग्रह 

जेसे, “तब कुछ उत्तम है। क्योंकि सब कुछ ईरशवर-निर्मित हैं |” 
यहाँ ईश्वर निर्मित होने के कारण” यह हेतु माना गया है । अब इस हेतु 
का दृष्टान्त हम कहाँ से लावेंगे ? अर्थात्‌ यह केसे दिखलाबेगे कि पक्त से 
मिन्न स्थान में भी हेतु और साध्य का सामव्जस्य है। क्योंकि पक्त से 
भिन्न स्थान ओर कोई है ही नहीं। जब पत्ता में 'सब कुछ' आ गया तब 
बाको ही क्या रहा, जिसको लेकर हम उदाहरण देंगे ? और जब उदाहरण 


नहीं देंगे तब यह केसे सिद्ध होगा कि 'जो-जो ईश्वर निर्मित है वह 
उत्तम है | 


भारतीय दशेन परिचय श्षर 


यदि यह कहा जाय कि 'घट-पटो का उदाहरण दिया जा सकता है तो 
यह ठीक नहीं। क्योंकि 'घट-पट” आदि सभी पदार्थ तो 'सब कुछ के अन्दर 
सा जाते हैं। अर्थात्‌ वे पक्ष के अन्तर्गत ही है। और पत्त अपना दृष्टान्त 
आप नहीं हो सकता। इसलिये घट-पट आदि कोई भी पदार्थ दृष्टान्स कोटि 
में नहीं आ सकता | 
इसी तरह व्यतिरेक में भी दृष्टान्त नहीं मिज्ञ सकता। क्योंकि यह 
केसे सिद्ध किया जायगा कि--“जो-जो उत्तम नहीं है, वह शेश्वर-निर्मित नहीं 
है ।” हमने तो 'सब कुछ को ईश्वर-निर्मित मान लिया है, फिर ईश्वर से 
निर्मित' का दृष्टान्त कहाँ मिलेगा ? और जब दृष्टान्त नहीं मिल सकता तब 
उपयुक्त व्याप्ति-सम्बन्ध का स्थापित होना असंभव है । 
अतणएब यहों अन्वय और ज्यतिरेक, दोनों में कोई भी दृष्टान्त नहीं 
मिलने के कारण हेतु असिद्ध हो जाता है। ऐसे ही द्देत्वाभास को “अनुपस- 
हारी! ( श्रर्थात्‌ जिससे कुछ उपसंदार नहीं मिल सके ) कद्दा गया है । 
२, विरुद्ध--इसका वर्णन गौतमीय ल्‍याय के अनुसार किया जा 
चुका है। वही यहाँ भी सममकना चाहिये । 
३, सत्रतिपच्ष-इसे गौतम-कथित अकरणसम का पर्यायवाचक 
सममभना चाहिये । इसका वर्णन भी पूर्व भें दिया जा चुका दै । 
४ असिद्ध--इसके तीन प्रभेद माने गये है--(क) आश्रयासिद थ 
(ख) स्वरूपातिद्ध (ग) व्याप्यत्वातिद् । 
(१ ) आश्रयासिद्ध-- 
“यस्य ह्ेतोराश्रयो नावगम्यते स आश्रयासिद्ध :! 
जह्दों हेतु का आश्रय (पक्त) ही असिद्ध दो | जेसे-- 
“आकाश का फूल सुगन्षित होता है 


फूल होने के कारण 
मल जैसे पृथ्वी का फूल |"+ 





% ग्गनारविन्द॑ सुरभ्यरबिन्द॒त्वात्‌ बरोजारबिन्दबत्‌ इत्यत्नारबिन्दन्वमाश्रयादिदस, 
“तन सं० 


श्पर न्‍्याय-दुर्शन 


यहाँ हेतु का आश्रयभूत पता ( आकाश का फूल ) ही असिद्ध दैे। जब 
आकाश का फूल ही नहीं होता, तब फिर साध्य केसा और साधन केसा ? 
ऐसे असंभव पक्ष में कोई धर्म सिद्ध करने के लिये जो द्वेतु दिया जाय वह 
आंश्रयासिद कहलाता है। 


( २ ) स्वरूपासिद्ध-- 
'्यों हेतुराश्रये नावगम्यते सः स्वरूपासिदध: ।** 
जहाँ दिया हुआ हेतु पक्त में नहीं पाया जाय । जेसे, 
'भरोड़ा भी पत्ती है 
क्योंकि वह आकाश में उड़ सकता है।' 


यहाँ जो हेतु (आकाश में उड़ना) दिया गया है, वह पक्त में (घोड़े मे ) 

नहीं पाया जाता । इसी को 'स्वरूपासिदधथ” कहते है । 
( ३ ) व्याप्यत्वासिद्ध-- 
'पसोध्पाधिकों हेतू व्या'यत्वासिदधः 

जो हेतु उपाधि से युक्त दा / अर्थात सापेन्न हो ) उसे 'प्याप्य-्वासिदधो 

कहते है । जेसे, 
प्यवंत पर धूम होगा 
क्योकि उसमें भ्ग्नि है। 

यहाँ अ्रग्नि अकेले पर्याप्त द्देतु नहीं दद। क्योंकि अग्नि का सम्बन्ध धूम के 
साथ तभी होता है, जब उसका ( अग्नि का ) भींगी लकड़ी के साथ संयोग 
होता है। या यों कहिये कि अग्नि धूम को सिद्ध करने के लिये एक दूसरी 
बात की भी अपेक्षा रखता है। वह है भींगी लकड़ी का संयोग । इसीका 
नाम है 'उपाधि!। इसका धूम ( साध्य ) के साथ नित्य साहचर्य पाया 
जाता है, किन्तु अग्नि के साथ नहीं। इसीलिये उपाधि की परिभाषा की 
गई है- 

_साध्य व्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वम्‌ उपाधि: |” 


भारतीय दुशंत परिचय श्ष३्‌ 


अथांत्‌ जो साध्य (घूम) के अभाव में तो कभी नहीं पाया जाय, किन्तु 
साधन ( अग्नि ) के अभाव में पाया जाय, उसे उपाधि? कहते हैं । 

अग्नि धूम का निरपेक्ष कारण नहीं दै। क्योंकि बह उपाधि ( भाद् काष्ठ 
संयोग ) की अपेक्षा रखता है ओर इस उपाधि के कारण अग्नि में धूम की 
व्याप्ति नहीं है! सकती । 

अथांत्‌, 'जहाँ जहाँ अग्नि है, वहाँ वहाँ घूम है? 

ऐसा नहीं कहा जा सकता । क्योंकि भींगी लकड़ी (उपाधि) के अभाव में 
निधू म अग्नि देखने में आता है (जेसे जलते हुए लोहे में) । 

जपाधियुक्त (सोपाधिक) हेतु साध्य की व्याप्ति को सिद्ध नहीं कर सकता । 


अतएव उसको “व्याप्यत्वासिद्ध' कहते हैं । 


[४] बाधित--- 
प्यस्य साध्याभाव: अमाणान्तरेण निश्चितः स बाधितः 
जहाँ हेतु से बढकर बलवान दूसरा प्रमाण साध्य की सिद्धि में बाधा 


पहुँचावे अर्थात्‌ जो अनुमान प्रमाणान्तर (प्रत्यक्षादि प्रमाण) से कट जाय उसे 
बाधित (खग्रिड़त) समझना चाहिये । 


जेसे, अग्नि को उष्ण नहीं होना चाहिये, क्योंकि वह द्रव्य है और द्रव्य 
उष्ण नहीं होता, जैसे मिट्टी, पत्थर आदि |? 

उपर्युक्त रूप से द्रव्यत्व (हेतु) का सहारा लेते हुए यदि कोई अग्नि की 
अनुष्णता सिद्ध करना चाहे, तो एक छोटी-सी चिनगारी उनका खयडन 
करने के लिये काफी है । जो बात प्रत्यक्ष-सिद्ध है उसके विरुद्ध ड्ेतु देना ही 
निष्फल है। क्योंकि देतु तो वहाँ दिया जाता है जद्दाँ साध्य को सिद्ध करना 
हो। और यहाँ तो वह ( प्रत्यक्षादि प्रमाण से ) सिद्ध ही है। तो भी यदि 
हम कोई देतु देकर इसका उल्लटा सिद्ध करना चाहें. तो वह 'बाधित! 
कहलाता है । 


श्प्प्डे न्याय-दर्शन 


भासबंश्न 'अनध्यवसित” नामक एक और भी हेत्वाभास मानते है। 
अनध्यवसित का अर्थ है-- 
अनध्यवतितत्व॑ पक्षमात्रवृत्तित्वव्‌ 
जहाँ साध्य की बृत्ति पक्षमात्र में कही जाय, वहाँ यह देत्थाभास होता 
है। जेसे, 
परत वहिमान है, 
क्योकि वह पर्वत है ।” 


बल 


[ छल का अर्थ--धाकूछल--सामान्यच्छल--उपचारच्छल-छल का प्रतीकार ] 


छल का अथ - 
“वचनविधातो5थ विकल्पोपपत्या छलम्‌ ।” 
गौ० लू० ११२॥१० 

अथांतू--वक्ता के अभिप्रेत अथे को छोड़कर, अर्थान्तर का आरोप 
करते हुए, बचन-विघात करना ( बात कादना ) छल” कहलाता है। सान 
लीजिये, हमने कोई बात कह्दी । अब हमारी बात का असली मतलब तो 
आपने जड़ा दिया और कुछ दूसरा ही अर्थ लगाकर लोगों के सामने उसकी 
धज्जियाँ उड़ाने लगे । ऐसा करने को छल” कहते हैं। अँगरेजी में इसे 
'(2प्रं०707४? कहते है । 

छल्न तीन प्रकार के होते हैं-- 

(7 वाकूछल 

(२) सामान्य छल 

(२/ उपचार छुल 

(१) वाकूछल--- 
“अआविशेषानिहिते5य॑ वक्तुरमिग्रायादर्थान्‍्तरकल्पना वाकृछल मस्‌ 
न्‍्या>० सु० १॥२॥१३ 

एक ही शब्द के कई भिन्न-भिन्न अर्थ होते हैं। जब वक्ता किसी शब्द 
का प्रयोग करता है, तब उसके मन में एक विशेष अर्थ पर लक्ष्य रहता दे । 
उस अर्थ को 'विवज्षित' या अमिग्नेतः अर्थ कहते हैं। श्रोता को उसी अथे 
का अ्रहण करना चाहिये। किन्तु यदि कोई श्रोता केवल खयडन करने की 


श्द्६ न्याय-दर्शन 


इच्छा से, महज बतकट के खयाल से, श्र्थ का अनथे कर डाले, कही हुई 
बात का कुछ और ही मानी लगा ले, तो यह 'वाकृछ॒ल' कहलायगा । 

मान लीजिये, किसीने कहा 

“यह पुरुष नववधूवाला है ।'* 

अब “नव” शब्द के दो अर्थ दोते हैं-(१) नवीन और (२) नौ (संख्या)। 
बक्ता का अभिप्राय प्रथम अर्थ ( नवीन ) से है। किन्तु इसके विपरीत 
यदि कोई दूसरा अर्थ लगाकर कट्टे--“क्यों जी, इसके पास तो एक ही बधू 
है। फिर इसे नव (६) वधू वाला क्‍यों कहते हो ? तुम्हारा कहना गलत 
है ।” तो यह वाकछल हुआ। 

(२) सामान्यच्छल--- 


“संभवतो5थैरयातिसामसान्ययोगादसंयूतार्थ कल्पनासासा न्यच्छुल म्‌।? 
न्‍्या० सू० १॥९।१३ 
संभावित अथ को छोड़कर, असम्भव अथे की कल्पना करते हुए, दोष- 
निदर्शन करना सामान्य छल" कहलाता है । मान लीजिये, किसी ने कहा, 
आम मीठा होता है |” अब यदि इसपर कोई कहे-- 

“यदि आम हाने ही से मीठापन आ जाता है तो कब्नचा आम भी तो 
आम ही है। फिर उसमे भी मीठापन होना चाहिये। किन्तु सो तो नहीं 
है। इसलिये तुम्दारी बात गलत है |” 

तो यह सामान्यछल का उदाहरण हुआ । क्योंकि वक्ता का आशय यह 
नहीं था कि सीठापन भे और आस मे कार्य-कारण की तरह नित्य सम्बन्ध 
है। उसका अभिप्राय यह था कि आम पकने पर मीठा हो जाता है। अत- 
एवं आस को सीठापन का विषय ( आधार ) समभना चाहिये, हेतु नहीं । 
किन्तु जान-बूककर भी, यदिं बचन का खयडन करने के लिये, असंभूत अर्थ 
की उद्भधावना की जाय, तो वह सामान्य छल' होगा । 

(३) उपचारच्छल--- 


“पर्मविकत्प निर्देशेरर्थः सद्भावप्रतिषिष उपचारच्छुलम्‌ ।'' 
“-न्या० सु० १।२।१४ 


भारतीय दर्शन परिचय ९८७ 


किसी शब्द का जो प्रकृत अर्थ है, उसको अभिषेयारथ कहते हैं। उसी 
अथ में शब्द का प्रयोग करना 'अभिधान! कहलाता है, किन्तु कभी-कभी 
किसी शब्द से वक्ता का लक्ष्य उसके प्रधान अभिषेयार्थ पर नहीं रहता, 
प्रत्युत उसके गौण लाक्षणिक अथ पर रहता है । ऐसी अवस्था में वाक्य 
का शब्दार्थ नहीं लेकर उसका तात्पयं ग्रहण करना चाहिये। यदि जान- 
बृककर दोषारोपण करने के लिये ऐसा नहीं किया जाय तो वह उपचार छल 
कहलाता है| 

मान लीजिये, किसी ने कहा-- 

“दोनो रथ आपस मे लड़ रहे हैं।” अब यहाँ वक्ता ने यद्यपि रथ” शब्द 
का प्रयोग किया है, तथापि उसका तात्पर्य क्ञगाते 'रथारोही' से है । 

यदि इस तात्पये को न लेकर कोई कोरा शब्दार्थ लगाते हुए कद्दे-“क्यों 
जी, रथ तो निर्जीव पदार्थ हैं, जड़ हैं। वे परस्पर युद्ध केसे करेगे । अतण्ब 
तुम्हारी बात सरासर भ्ूूठ है ।”---तो यह उपचार छुल"” कहलायगा । 

“छल का प्रतीकार--तकशास्‍्त्र में छल” का अवलम्बन करना बहुत 
ही दोपपूर्ण और निनन्‍्दनीय समभा जाता हैं। यदि कोई दुष्टता से छल! 
के द्वारा बात का खयडन करने लगे तो वक्ता को चाहिये कि अपने यथार्थ 
अभिमष्रेत अथ्थ का अच्छी तरह स्पष्टीकरण कर दे जिससे “छल करनेवाला 
स्वयं लज्जित हो जाय । 


जाति 


[जाति का लक्षण - जाति के प्रभेद--साधम्यंसम--वैधम्यंसम--उत्कषसम अपन 
कर्षसम---वरायसम अवरार्यसम--विकल्पसम--साध्यसम--- प्राप्तिसम---अप्राप्तिसस -- 
प्रसन्नतम--प्रतिदृष्ठान्तसम--अनुत्पत्तिसम--संशयसम--प्रकर ण सम - देतुसम-- अर्थापत्ति- 
सम--अविशेषससम -- उपपत्तिसस---उपल व्थिसम --- अनु पलब्धिसस---नित्यसम---अनि त्य- 


सम --कार्यसम ] 


जाति का लक्षण-- 
जाति की परिभाषा यों की गई है-- 
“साधम्यवेधर्याभ्या प्रत्यवस्थानं जातिः ।”? 

केबल साधम्य ( समानता ) और वेधम्य ( विभिन्नता ) के आधार पर 
जो प्रत्यवस्थान ( दोष निरूपण ) किया जाय उसे "जाति कहते है। अथांत्‌ 
व्याप्ति-सम्बन्ध ( एआाएटा53) (:०7०0०7/97०८ ) स्थापित किये विना केवल 
सादृश्य ( 50779 ) और केधर्म्य ( )#८८०८ ) के बल पर जो 
खयडन किया जाता है, वह्‌ जाति कहलाता है । 


जाति के प्रभेद-- 
जाति के द्वारा जो प्रतिपेध ( दूषण या खयडन ) किया जाता है, उसके 
२४ भेद गौतम मुनि ने गिनाये है। यहाँ प्रत्येक का नाम और उदाहरण 
दिया जाता है । 
( १ ) साधम्यंसम 


“सापम्येशोपसंहारे तद्धम॑विषरययोपपत्त / साध ग्यैसमः |?” 
न्याण सू० ५॥१।२ 


भारतीय दर्शन परिचय ट६ 


नेयायिकों का कहना है - 

“जन्दोडनित्यः कृतकत्वात्‌ घटवत्‌?! 

अर्थात्‌ घट ( घड़ा ) और पट ( वस्त्र ) की तरह शब्द भी कारणविशेष 
से उत्पन्न होता है । अतएव जेसे घट और पट शअनित्य हैं, उसी तरह शब्द 
भी अनित्य है।” यहाँ जन्यत्व ( उत्पद्ममानत्व / और अनित्यत्व में जो 
व्याप्ति-सम्बन्ध है, उसीके आधार पर पूर्वोक्त अनुमान किया गया है। 

किन्तु मान लीजिये, प्रतिपक्षी इस व्याप्ति-सम्बन्ध की उपेच्ता कर केबल 
साहश्य के बल पर, इस तरह खयडन करता है--- 

“यदि अनित्य घट पट की तरह कार्य ( कारशप्रसूत ) होने से ही शब्द 
को भी अनित्य मानते हो, तो नित्य आकाश की तरह शअ्मूर्त्त ( निराकार ) 
होने से शब्द को नित्य भी क्यो नहीं मानते ? यदि घट और शब्द में कार्यत्व 
को लेकर साधर्म्य है, तो आकाश और शब्द में भी अमृर्त्तत्व को लेकर 
साधस्ये है। तब शब्द में घट पट का ही धर्म ( अनित्यत्व ) क्यों आरोपित 
किया जाय और आकारा का धर्म ( नित्यत्व ) क्‍यों नहीं श्रारोपित किया 
जाय ? 

इस प्रकार खयडन करना साधम्येसमो जाति का उदाहरण होगा इसका 
उत्तर यों दिया जा सकता है कि आकाश आर शब्द में अमूस्तेत्व को लेकर 
साधरम्य हैं तो इससे यह नहीं सिद्ध होता कि दोनों प्रत्येक बात में समानधर्मा 
है। एकाड्रीन साधम्यें से सबोह्लीन साधम्ये की उपपत्ति नहीं होती |” 


( २ ) वैधम्यंसम--- 
“केंधर्म्यशोपसंहारे तद्धम॑विपर्ययोपपत्तेबैंधर्यसमः |? 
-न्या० सु० ५।१॥२ 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुमान ( शब्द घट पट की तरह उत्पन्न होने के 
कारण अनित्य है ) का कोई प्रतिबादी इस तरह खयडन करता है-- 
“पट और पट में मृत्तेत्त ( साकारत्व ) है और वे अनित्य है। 
किन्तु शब्द में मूत्तेत्व नहीं है, प्रत्युत उसका विरुद्ध धर्म अथांत्‌ अमृत्तेत्व 


१६० न्‍्याय-दुर्शन 


( निराकारत्व ) है । इसी तरह घट का जो अनित्यत्व धर्म है उसका विरुद्ध, 
धर्म ( नित्यत्व ) शब्द में होना चादिये । अर्थात्‌ यदि घट पट अनित्य हैं तो 
शब्द उनसे विरुद्धर्मा होने के कारण नित्य होगा । 

इस तरह का खयडन “ैधम्यंसम” जाति का उदाहरण है। इसका उत्तर 
यों दिया जा सकता है कि घट पट और शब्द में मूत्तेतव को लेकर वेधर्म्य है 
तो इससे यह नहीं सिद्ध होता है कि दोनों प्रत्येक बात में विरुद्धधर्मा हैं । 
एकाड्डीन वैधर्म्य से सर्वाज्ञीन वेधम्ये की उपपत्ति नहीं होती । 


( ३ ) उत्कपंसम-- 
दृष्टान्तधर्में साध्येन समासजन्नुत्कषैसम: । 

मान लीजिये पुर्वोक्त अनुमान का खयडन इस तरह किया जाता बच 
“घट में तीन गुण हैं। वह (१) कारणएजनित ( कार्य ) है, (२) अनित्य हैं 
ओर ( २ ) रूपवान है | यदि शब्द में घट का पहला गुण ( कार्यत्व ) होने से 
हम उसमें घट वाला दूसरा विशेषण / अनित्य ) भी जोड़ देते है, ता फिर 
उसमें तीसरा विशेषण ( रूपवान्‌ ) भी क्‍यों नही जोड़ दिया जाय ? अर्थात्‌ 
शब्द्‌ में जब घट की तरह कार्यत्व और अनित्यत्व है, तब उसमें रूप भी 
होना चाहिये ।! 


यह उत्कपेंसम जातिका उदाहरण दे । 


( ४ ) अपकर्षसम--- 
“साध्य धमाभाष॑ हृष्टान्तप्रसनयतोड्पकर्षसमः | 
जेसे पूर्वोक्त अनुमान का इस तरह खंडन किया जाय--“घट में तीन 
गुण है--( ? / रूप, (२ / झृतकल और (२) अनित्यत | शब्द में रूप 
नही है । अतण्व उसमें कृतकत्व और अनित्यत्व भी नहीं होना चाहिये |”? 
इस तरह के खंडन का नाम “अपकर्षसम” जाति है। 
इन दोनों जाजियो के उत्तर भी पूर्वोक्त प्रकार से दिये जा सकते हैं। 


( ५ ) वण्येसम--- 


भारतीय दर्शन परिचय १६१ 
( ६ ) अवण्यंसम--- 


“स्थापनीयों वर्रयों विपययादवर्ण्य॑स्तावेती 
साध्यहश्टान्तधर्मों विपयेस्यतीं वरयोवरयंसमो ।? 
वात्स्यायन ५। १। ४, 
मान लीजिये, पूर्बोक्त अनुमान पर कोई यह आपत्ति करता है-.. 
घट दृष्टान्त है। शब्द दाष्टोन्त है। तब दोनों में तुल्यरूपता रहनी चाहिये । 
शअ्रव देखिये, दोनों तुल्य हैं अथवा नहीं | घट की अनित्यता का निश्चय है | 
किन्तु शब्द की अनित्यता सिद्ध करने का प्रयोजन दै। इसलिये मालूम होता 
है कि शब्द की अनित्यता संदिग्ध हैं। तभी तो उसे सिद्ध करने की आवश्य- 
कता होती है | अगर घट की तरह शब्द में भी अनित्यता का निश्चय रहता 
तो फिर अनुमान करने की क्‍या जरूरत थी ? इससे प्रकट होता है कि घट 
में अनित्यता धर्म का निश्चय है, शब्द में उस धर्म का संदेह है । जब ऐसी 
बात है तब दृष्टान्त ( घट ) और दार्ष्टान्त (शब्द) में तुल्यरूपता कहाँ रही ९ 
आर यदि दोनों की तुल्यरूपता कायम रखना चाहें तो हमें दो में एक बात 
साननी पड़ेगी-- 
(१ )या तो शब्दु की तरह घट में भी अनित्यता घर्म का संदेह होना 
'चाहिये | अथवा (२ घट की तरह शब्द में भी अनित्यता धर्म का निश्चय 
होना चाहिये । 
दोनों में कोई भी बात मानने से पूर्वोक्त प्रतिज्ञा (शब्दोडनित्यः कृतकत्वातू 
घटवत्‌ / की सिद्धि नहीं होती , क्योंकि पहली अबस्था में “उदाहरण” असिद्ध 
हो जाता है, ओर दूसरी अवस्था में” पक्तीं असिद्ध हो जाता है, क्योंकि पक्ष 
का अर्थ ही है "जिसमे साध्य का सदेह हो, निश्चय नहीं प ” और उदाहरण 
या पक्ष के असिद्ध हो जाने पर साध्य की उपपत्ति ही नहीं हो सकती ।” 
उपयुक्त दोनों आक्षेपों के नाम ही क्रमशः “क्रयंसम” ओर 'अवरश्यंसम! है। 
( ७ ) विकल्पसम--- 
“प्मेस्येकस्य केनापि धर्मेर व्यमिचारतः 
हेतोः साध्यानियारोक्तों विकल्प समजातिता ।** 
+तार्किंकर छा 
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इसके अनुखार जातिवादी पूर्बोक्त अनुमान ( शब्दोनित्यः कतकत्वात्‌ 
घटवत्‌ ) का इस तरह खणडन करेगा-- 

“्यट में कृतकतव और '“गुरुत्व” दोनों धर्म मौजूद हैं। यहाँ ये दोनों घम 
सहचर है । किन्तु वायु में 'कतकत्व” दै, 'गुरुवव! नद्दी। इससे जान पढ़ता दै, 
कि 'कृतकत्व” और "“गुरुत्व” ये दोनों धर्म नित्य सहचर नहीं हैं। इसी तरह 
गुरुत्तः और अनित्यत्व को ले लीजिये। घट में इन दोनों का साहचय है , 
किन्तु परमाणु में नहीं। परमाण में 'गुरुत्श” है किन्तु 'अनित्यत्व” नहीं | इससे 
सिद्ध होता है कि इन दोनों घर्मों' में भी नित्य साहचर्य नहीं है। इसी प्रकार 
भूर्त त्वः और “अनित्यत्व' को ले लीजिये । घट में दोनों धर्म है । किन्तु क्रिया 
में त्रनित्यत्व' होते हुए भी 'मृत्त त्व” नहीं है | न्याय के शब्दो में यों कहेंगे कि 
क्रिया में जो अनित्यत्व है बह मूत्तेत्वव्यभि चारी है। इसी तरह सभी धर्मों में 
परस्पर ज्यभिचार देखने में आता है अर्थात्‌ एक के बिना भी दूसरा दे बने 
में आता है । जब ऐसी बात है तब हुतकत्वः और “अनित्यत्व” में ही क्‍यों 
अठ्यभिचारी भाव मान लिया जाय ? अत: शब्द में अनित्यत्व व्यभिचारी 
कृतकत्व भी रह सकता है। सारांश यह कि शब्द कार्य होते हुए भी नित्य 
माना जा सकता हैं ।” 

उपयु क्त खयडन शैली को विकल्पसम जाति कहते है । 


(८ ) साध्यसम 
“साध्यहष्टान्तयो धर्मविकल्पादुभयसाध्यस्वात्‌ साध्यसमः ।” 
-“न्या० सु० ५।१।४ 
मान लीजिये, जातिवादी पूवकथित अनुमान का इस प्रकार खयडन 
करता है-- 
“यदि घट के समान शब्द है, ता शब्द के समान घट भी होना चाहिये। 
यदि शब्द का अनित्य होना साध्य है, तो घट का भी साध्य है। नहीं तो घट 
और शब्द का साधम्य केसे स्थापित होगा ९७ 


' सन्दिग्ध साध्यवान्‌ पक्षः 
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यहाँ दृष्टान्त को भी साध्य कोटि में खींच लाया गया है। इसका नाम 
'साध्यसम' जाति है । 

नोट---पूर्वोक्त जातियों का उत्तर यों दिया जा सकता है कि दृष्टान्त में दार्शन्त के 
सारे धर्म नहीं मिल सकते । यदि सब मिल जायें तो फिर वह दृष्टान्त ही नहीं कला 
सकता । दृष्टाम्त में साध्य से एक देशीय समानता रहती है। यदि सर्वदेशीय समानता 
रहे तब तो उसमें और साध्य में तादात्म्य (अमेद) सम्बन्ध हो जायगा | अर्थात्‌ दोनों में 
कोई भेद दी नहीं रह जायगा । अतएवं आशिक वैधर्म्य को लेकर साध्य की सिद्धि में 
दुषण देना ठीक नहीं । 


( £ ) आप्रिसम ) 
(१०) अप्राप्तिसम / 


आप्यसाध्यमग्राप्य वा हेतो: आप्त्याविशिष्टत्वात्‌ 
अग्राप्या असापकत्वाच ग्राप्त्यप्रासिसमों” 
ब्न्ल्न्म्ये[७ सू० ४३१॥७ 


मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुमान पर जातिवादी यह शंका करता है-- 

“तुम हेतु देकर साध्य को सिद्ध करते हो। अब यह बताओ कि हेतु 
ओर साथ्य, दोनों में सम्बन्ध पाया जाता है या नही ? यदि कहो कि हाँ, तब 
यह कंसे निश्चय होगा कि कौन किसका साधक है और कौन किसका साध्य 
है? और यदि कहो कि नहीं, तब तो सम्बन्ध के अभाव में साध्य-साधक 
भाव होना ही असम्भव दे ।”? 

हेतु और साध्य में सम्बन्ध की प्राप्ति सानकर जो खणयडन किया जाता 


है उसे आपधिसम', ओर अप्राप्ति मानकर जो खयडन किया जाता है उसे 
अगश्राध्तिसम” कहते है । 


नोट--इन दोनों का उत्तर गौतम यो देते द्वे कि साध्य की सिद्धि प्राप्ति और अप्राप्ति 
दोनों ही अवस्थाओ में देखने में आती है । जेंस, घट की निष्पत्ति कर्ता, करण और 
अधिकरण के सम्बन्ध से होती है। इसके विपरीत अमिचार (युप्त-मन्त्रादि) द्वारा पीड़ा 
पहुँचाने पर मनुष्य को हेतु की अप्रा्ति होते हुए भी पीढ़ा का अनुभव द्वोता है । 
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(११) प्रसंगसम--- 


पृष्टान्तस्य कारणानपदेशा त्‌ अत्यवस्थानात्‌ अंसज्लसमः 
-न्‍्या० घु० ४४११४ 
मान लीजिये पूर्वोक्त अनुमान /शब्दो5नित्य: कृतकत्वात्‌ घटवत्‌ / का कोई 
इस तरह प्रत्यवस्थान (दूषण) करता है-- 

“शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के लिये आप घट का दृष्टान्त देते है । 
किन्तु घट अनित्य है इसका क्या प्रमाण * आप कहियेगा कि घट पट की 
तरह कार्य है, अतएब अनित्य है। किन्तु पट काय दे इसका क्या प्रमाण ९ 
इसी तरह आपका प्रत्येक साधन साध्य होता जायगा और आप अपने 
प्रतिज्ञात साध्य को कभी सिद्ध नहीं कर सकेंगे ।” 

ऐसे खयडन का नाम असज्ञसम है । 
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नोट--इसका उत्तर सृत्रकार ने अगले सूत्र में दिया हैं--- 
प्रदपोपादानग्रसड्ननिवर्त्तिवत्तद्विनिकृतिः* 


“ान्या० सु० ५१११० 


अर्थातू--ऐसी श्ापत्ति करने से अनपघस्था दौष आ जाता है। प्रत्येक प्रमाण का 
प्रमाण देने लगिये तो कभी अन्त ही नहीं होगा । और न ऐसा करने की आवश्यकता ही 
है । क्योंकि दृष्टान्त तो अज्ञात वस्तु को बोघगम्य बनान के लिये होता है । जिस तरह 
दीपक अन्धकार में निद्वित वस्तु को आलोकित कर दिखलाता हैँ उसी तरह दृष्टान्त संदिग्ध 
विषय को स्पष्ट कर दिखलाता हैं । जिस तरह दीपक को देखन के लिये दूधघर दीपक की 
आवश्यकता नहीं पड़ती, उसी तरह दृष्टान्त को समझने के शिय दूसरे दृष्टान्त की आव- 
श्यकता नहीं द्वोती । क्योकि रष्टान्त तो उसी का दिया जाता है जो बिल्कुल प्रस्तिद्ध और 


परीक्चित है । 
(१२) प्रतिरशन्तसम--- 


“प्रविदशन्तेन अत्यवस्थानात्‌ ग्रतिहृष्टान्तसमः?? 
ञ्श्या० 9 ४३१३११ 
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प्रतिरष्टान्त (प्रतिकूल दृष्टान्व) देकर जो खगडन किया जाता है उसे 
'प्रतिदष्न्तसम” कहते हैं । 

मान लीजिये, किसी ने कहा-- 

आत्मा कियावान्‌ है (साध्य/ 

क्योकि वह क्रिया के हेतु रूपी गुण से युक्त है (हेतु / 

जैसे वायु /उदाहरण / 

यहाँ वायु का दृष्टान्त देकर आत्मा को क्रियावान्‌ सिद्ध करने की चेघ्टा 
की गई है । 

अब इसपर दुसरा व्यक्ति आकाश का दृष्शन्त देकर कहता है-..“अम्‌त्ते 
आकाश की तरह अम्‌त्त आत्मा भी निष्किय है [! 

यह्‌ अतिदशन्तसम का उदादरण है । 

नोट--इसके उत्तर में कहा जा सकता दै कि केवल दृष्टान्त के बल पर खश्डन था 
मण्डन नहीं किया जा सकता । हेतु और साध्य में व्यात्ति सम्बन्ध रहना आवश्यक है। 


( १३ ) अलनुत्पत्तिसम-- 


“प्रागुत्त्तेः कारणाभावात्‌ अनुत्यत्तिसम:” 
-+>न्या> सुर ४११।१२ 
उत्पत्ति से पूर्व कारण का अभाव बतलाकर जो खयडन किया जाय उसे 
अनु परिसम” कहते हैं । 

इसे यों सममिये | शब्द की अनित्यता को लेकर जो अशुमान कहा 
गया है, उसपर कोई व्यक्ति यह एतराज पेश करता है-- 

“जब शब्द अुत्पन्न था (अथांत्‌ जब उसकी उत्पत्ति नहीं हुईं थी ) 
तब उसमें 'इतक व! कहाँ था ? और जब उसमें कृतकत्व नहीं था तब उसे 
नित्य मानना ही पड़ेगा । और जब उसमें नित्यता मानेंगे तब फिर उसको 
उत्पत्ति क्योंकर हो सकती है ? अर्थात्‌ नित्यत्वयुक्त शब्द कभी अनित्य नहीं 
हो सकता ।”? घ 

यह अनुलत्तितम का उदाहरण हुआ | 


१६६ न्‍्याय-दर्शन 


नोटद---श्सका उत्तर नैयायिक लोग यों देते दे कि उत्पत्ति स पहले तो शब्द था ही 
नहीं । और जब उसक। अस्तित्व ही नहीं था तब फिर नित्यत्व कैसा ? 


( १४ ) संशयसम-- 


“सामान्यहष्टान्तयोरैनद्रियकत्वे समाने नित्यानित्यसाधम्यात्‌ संशयसमः”? 
--ज्या० सू० ४॥१।१४ 
संशय के द्वारा जो खयडन किया जाय, बह 'संशयसम” कहलाता दै ? 
मान लीजिये, पूर्बोक्त अनुमान /शब्दोडनित्यः/ पर कोई यह आतक्तेप 
करता है-- 

“अनित्य घट और नित्य गोत्व आदि जाति दोनों इन्द्रियग्राह्म है। शब्द 
भी इन्द्रियग्राद्मय होने के कारण, नित्य और अनित्य, दोनों का समानधर्मा है । 
ऐसी अवस्था मे उसकी नित्यता बा अनित्यता का निश्चय केसे हो ?? 

यह संशयसम का उदाहरण दे | 


( १४ ) प्रकरणसम--- 


उमयसाधम्यात्‌ ग्रकियासिद्धः प्रकरण सम: | 
न्‍्या० सु० ५।१।१६ 


पक्त और प्रतिपक्त की प्रवृत्ति को ग्रक्रि कहते है। जहाँ दोनों ६ नित्य 
ओर अनित्य) का साधम्य दिखलाकर प्रकिया की सिद्धि हो वहाँ प्रकरणसम 
जानना चाहिये । 

जेसे, योत्व ( निव्य जाति ) से इन्द्रियम्राह्मत्व दै। और घट ( अनित्य 
व्यक्ति ) में भी इन्द्रियग्राह्मत्व है । 

अतए्व नित्य ओर अनित्य दोनों समानधर्मा है। यहाँ शब्द के इन्द्र 
यप्राह्मत्व को लेकर एक पक्त घट के साधम्य से उसे अनित्य सिद्ध करता है । 
दूसरा पक्त योत्व के साधम्य से उसे नित्य सिद्ध करता दै। 

यह्‌ ग्रकरएसम का उदाहरण हुआ । 
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( १६ ) अहेतुसम--- 
“त्रैकाल्यापिदे हँतोरहेतुसम:? 


“+न्‍्या० सु० ५॥१।१८ 

तीनों ( भूत, भविष्यत्‌ और वत्तमान ) कालों में देतु की असिद्धि दिख- 
लाकर जो खगडन किया जाता है उसे “अहेतुसम” कहते है । 

उदाहरण--£घट का हेतु ( साधन ) कया दै ? इसका उत्तर लोग देते 
है-चाक, डंडा इत्यादि । अच्छा, अब यह हेतु ( जेसे चाक ) घट के पूर्व 
गहकर कार्य करता है या घट के पश्चात रहकर ? यदि घट के पूब मानते 
हैं तो उस समय घट का अस्तित्व था ही नहीं, फिर उसका कारण केसे 
होगा ? यदि पश्चात्‌ मानते है तो भी कारण की सिद्धि नहीं होती, क्योंकि 
उसके पहले ही घट ( कार्य ) हो जाता हे। यदि दोनों को समकालीन 
भानते है तो यह भी ठीक नहीं। क्योंकि युगपत्‌ ( एक साथ ) होने से, गौ 
की दाहिनी और बॉई' सींगों के समान, दोनों में कार्य कारण भाव सिद्ध 
नही होता ।”? 

नोट--इसका उत्तर नैयायिक लोग यों दते दे कि कारण कार्य के पहले रद्द कर 
उसे सिद्ध करता हैं। उस समय कार्य का अभाव कारण का वाघक नहीं प्रत्युत साथक 
होता दे, क्योकि जब कारये नहीं था तभी तो कारण के द्वारा उसकी उत्पत्ति हुई । 


( १७ ) अर्थापत्तिसम--- 
अर्थापत्तितः ग्रतिपक्षसिद्धेथपतिसम: 
“+नन्‍्या>० सु० ५।१॥२१ 
एक बात के कहने से जब दूसरी बात की प्रतिपत्ति हो तो उसे अथ|पत्तिः 
कहते है । जहाँ खीच-तानकर अर्थापत्ति के द्वारा खयडन किया जाय यहाँ 
अयथोपत्तिसम” जानना चाहिये। 
जेसे, किसी ने कहा-- 
शब्दीइनित्य: ( शब्द अनित्य है ) 
कतकत्वात्‌ ( उत्पन्न होने से ) 


श्ध्द न्याय-दर्शन 


अब यहाँ कोई इस तरह खणडन करने लगता है-- शब्द अनित्य है! ऐसा 
कहने से बोध द्ोता है कि शब्द के अतिरिक्त और सभी कुछ नित्य है। “उत्पन्र 
होने के कारए” ऐसा कहने से बोध होता दै कि इस दवेठु के अतिरिक्त और 
जितने भी हेतु हैं सो नित्यता के साधक हैं । यदि यही बात है तो हम दूसरा 
देतु ( जेसे अस्पृष्टता ) देकर शब्द को नित्य सिद्ध करते है। जेसे, 


“जब्दो नित्यः ( शब्दु नित्य है ) 


अस्पृष्टववात्‌ ( क्योंकि उसका स्पश नहीं होता )।” 
यह अथोपसिसम! का उदाहरण हुआ 


नोट--हसके उत्तर में नेयायिक लोग कहते ह--““वाह, यह तो अच्छा तक निकाला। 
अगर इसी तरह अर्थापत्ति करने लगो तब तो 'भारी पट साकार है! कहने से यद अथ 
निकालोगे कि हल्का पट निराकार है ! 'आम मीठा होता है” कद्दने से यद्द नहीं बोध 


दोता कि कटहल ओर जामुन मीठे नहीं होते । अतएव तुम्दारी यद्द आपत्ति 
निमू'ल है। 


( १८ ) अधिशेषसम--- 


“एक पर्मोपप त्तेरविशेषे सवाविशेषग्रसब्भात्‌ सद्भावोपपत्तेर विशेषसमः”? 
“उंया० सू० ४।॥१।३२३ 

पूर्वोक्त अनुमान (शब्दोडनित्यः ) को के लीजिये। इसपर कोई 
कट्दता है-- 

“घट और शब्द में 'कतकत्व” की उभयनिष्ठता लेकर तुम दोनों की अवि- 
शेषता ( सामान्यता ) स्थापित करते हो और इस तरह शब्द की अनित्यता 
सिद्ध करते हो। किन्तु इसी तकप्रणाली के अनुसार हम कद्द सकते हैं. कि 
संसार के सभी पदार्थों में सत्ता ( अस्तित्व ) गुण मौजूद है। श्रर्थात्‌ 
सत्ताधर्म सवंपदार्थनिष्ठ है। फिर सभी पदार्थों में अविशेषता क्‍यों नहीं मानी 
जाय ? ओर एक का गुण दुसरे में क्‍यों नहीं आरोपित किया जाय ९” 

इस प्रकार का प्रत्यवस्थान (खयडन) करना 'अव्शिष्सम” कहलाता है । 
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नोट--इसका उत्तर यह दै कि सामान्य धर्म की उपपत्ति होने से विशेष घ॒र्म की 
उपपत्ति नहीं द्वोती । गो और अश्व में एक ही सामान्य घर्म /चतुष्पादत्व/ रहते हुए 
भी गो का विशेष घमम श्ृड्डित्व ( सींग का द्ोना ) अश्व में नहीं पाया जाता । 


( १६ ) उपपत्तिसम--- 


“उम्रयका रणोपपत्तेरुपपत्ति सम”? 
“-न्‍्या० सु० ५१३२५. 
दो विरुद्ध कारणों की उपपत्ति दिखलाते हुए खयडन करने का नाम “उप- 
पत्तिसम! है। जेसे, पूर्वोक्त अनुमान ( शब्दोडनित्यः ) पर कोई कह्दे-- 
“यदि शब्द में अनित्यता का साधक कारण ( कतकत्व ) मिलता है तो 
उसमें नित्यता का साधक कारण (अस्पृष्टत्व) भी मिलता है | जब दोनों विरुद्ध 
कारणों की उपपत्ति होती है, तब शब्दु को नित्य भी मानना पड़ेगा ।? 


नोट--यद्द उपपत्तिसम का उदाहरण हुआ। इसके उत्तर में नैयायिक करद्देंगे कि 
दम 'कृतकत्व” साधन के द्वारा शब्द की अ्रनित्यता सिद्ध करना चाहते हैं । जब तुमने हमारे 
दिये हुए साधक कारण की उपपत्ति स्वीकार कर ली ( कि कृतकत्व अनित्यता का साधक 


है) तब फिर सारा कंगढ़ा ही खतम हो गया। दम तो इतना ही स्वीकार करवाना 
चाहते थे । 


( २० ) उपलब्धिसम--- 
“॑निर्दिष्टकारणाभावेप्युपल म्भादुपलब्धिसम: 
““ न्‍्या० सु& ४११॥ २७ 

निर्दिष्टकारण के अभाव में भी साध्य की उपलब्धि दिखलाकर जो खयडन 
किया जाय उसे 'उपलब्धिसम” कहते है । 

जैसे, 'पर्वती वहिमान्‌ धूमात्‌” | अर्थात्‌ पहाड़ पर अग्नि है, क्योंकि वहाँ 
घुआं देखने में आता है ), इसपर कोई इस तरह आक्षेप करता दहै-- 

“जहाँ घुआँ कारण नहीं रहता वहाँ भी तो आग ( साध्य ) देखने में 
आती दे, जेसे जलते हुए लौह खरड में । इसलिये धूम को अग्नि का साधक 
मानना ठीक नहीं ।” 


२७०५० न्याय-दुशंन 


यह उपलब्धिसम का उदाहरण हुआ । 

नोट--इसके उत्तर में नैयायिक कहेंगे कि कारशान्तर से भी यदि साध्य की 
उपपत्ति होती है तो इससे हमारा क्‍या हज दै ? कहीं एक द्वेतु ( धूम ) से अग्नि का 
अनुमान द्ोता है, कहीं दूसरे द्वेतु ( प्रकाश ) स, किन्तु इससे यह तो नहीं कहां जा 
सकता कि एक द्वेतु दूसरे देतु का बाधक है । 


( २१ ) अलनुपलब्धिसम--- 
#तदनुपलब्मेरनुपल म्भादभा वसिद्धों तद्विपरीतोपपत्तेर नुपलब्धिसम:! 
“--न्या[० सु० ॥१॥।२६ 

अनुपलब्धि की अनुपलब्धि दिखला कर जो खयडन किया जाता दै उसे 
अनुपलब्धिसम” कहते है। नीचे दिये हुए उदाहरण से यह बात स्पष्ट 
हो जायगी । 

नेयायिकों का कहना है कि “शब्द नित्य नही। क्योंकि उच्चारण के पूर्व 
आर पश्चात्‌ उसकी उपलब्धि नहीं होती !” यदि इसपर कोई यह कह्दे 
कि “जिस तरह मेघाच्छादित स॒र्य की उपलब्धि नही होती, उसी तरह किसी 
आवरण से अत होने क॒ कारण शब्द की उपलब्धि नहीं होती, अर्थात्‌ शब्द 
का अस्तित्व निहित रहता है,” तो यह भी ठीक नहीं । क्योंकि मेघाच्छादित 
सूय का आवरण ( मेघ ) प्रत्यक्त देखने में आता दै। किन्तु शब्द का कोई 
आवरण देखने में नही आता । इसलिये आवरण के अभाव से शब्द का 
अभाव भी सिद्ध द्ोता दे । अर्थात्‌ शब्द का प्रामभाव और पश्चादभाव मानना 


ही पड़ेगा ।” 

इसपर जातिवादी यों खयडन करता दै-- 

“आप कहते है कि आव रण की उपलब्धि नहीं होती । इसीलिये आप 
आवरण का अभाव मानते है। किन्तु जिस तरह आपको आवरण की उप- 
लब्धि नहीं होती उसी तरह आवरण की अनुपल्ब्धि की भी तो उपलब्धि 
नहीं होती । यदि अनुपलब्धि के बल पर आप आवरण के अभाव की सिद्धि 
करते हैं. तब उसी (अनुपलब्धि/ के बल पर हम आवरण की अनुपलब्धि' का 
भी अभाव सिद्ध करेगे | इस तरह आवरण की उपलब्धि सिद्ध हो जायगी ।?? 
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यह खयडन अनुपलब्धिसम का उदाहरण है। 

नोट---इसके उत्तर में नैयायिक कहते हैं---“अजुपलब्धि तो स्वयं उपलब्धि का 
अभाष है । फिर उसकी उपलब्धि या अनुपलब्धि कैसी ? क्‍या कहीं भाव! का भी 
भाष और “अभाव” का भी अभाव होता है *” 


(२२ ) अनित्यसम-- 


“साध म्यात्तुल्यघ मोंपपत्तेः सवीनित्यत्वग्रसब्लात्‌ अनित्यसमः?” 
“नया सू० ४॥१।३२ 


मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुमान (शब्दोडनित्यः/ का कोई इस तरह 
खयडन करता दै-- 

“अनित्य घट के साधर्म्य से जब शब्द की अनित्यता सिद्ध होती है तब 
सभी पदार्था' की अनित्यता क्‍यों नहीं सिद्ध हो सकती ? क्योंकि सभी 
पदार्थों के साथ घट का कुछ-न-कुछ साधम्य ता दे द्वी। कम-से-कम 'सत्ता' 
धरम (होना / तो सब पदार्था' में समान हे । एसी स्थिति में सचागुणयुक्त 
घट के साधम्ये से हम आत्म? ओर आकाश को भी अनित्य क्यों नही 
माने 

यह अनित्यसम' का उदाहरण हुआ । 

नोट--इसके उत्तर में नैयायिक कहते हैं कि केवल साधर्म्य से साभ्य की उपपत्ति 
नहों दाती । साध्य-साघक भाव रहना भो आवश्यक है । कृतकत्व! में अनित्यता 
की साधकता हैँ, 'सत्ता? में नहीं । श्यतएवं सत्तागुणविशिष्ट प्रत्येक पदार्थ में अनित्यता 
की सिद्धि नहीं हो सकती । 


( २३ ) नित्यसम--- 
“नित्यमनित्यमावादनित्ये नित्यत्वोपपत्तेर्जित्यसमः”? 
--न्‍्या० सू० ५।१।३४५. 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुमान /शब्दोषनित्यः/ पर कोई यह प्रश्न 
करता है-- 
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“तुम्हारी प्रतिज्ञा है कि शब्द अनित्य है।! अब यह बताओ कि शब्द की 
यह अनित्यता नित्य है या अनित्य ? अगर कहो कि अनित्य, तब तो अल्ति- 
त्यता के अभाव से शब्दु नित्य सिद्ध हो जायगा। और यदि कहो कि नित्य, 
तब भी धर्म के नित्य होने से धर्मो ( शब्द ) को नित्य मानना पड़ेगा |? 

यह अनित्यसम” का उदाहरण हुआ । 


नोट -इसका उत्तर यों दिया जा सकता है कि हमें तो “शब्द! की अनित्यता द्िद्ध 


करने से प्रयोजन हैँ । अनित्यता” दी नित्यता या अनित्यता का तो कोई प्रश्न ही नहीं 
उठता । इसलिये यह सबाल ही गलत हैं । 


( २४ ) कार्यसम--- 
“प्रयत्नकार्यानेकत्वात्‌ कायैसमः! 
“+ज्या० सू० ५।१॥३७ 
शब्दु बाले अनुमान को ले लीजिये | 
“रब्दोडनित्य: अ्यत्नानन्तरीयकतष्वात्‌ ।? 

( अर्थात्‌ प्रवत्त के अनन्तर शब्द का भाव होता है, अतएवं वह 
अनित्य है । ) 

इसका खगडन प्रयत्न-कार्य की अनेकरूपता दिखला कर यों किया 
जाता है-- 


“प्रयत्न के अनन्तर अविशद्यमान वस्तु की भी उत्पत्ति होती है (जेसे घट 
का निर्माण) और विद्यमान वस्तु की भी अभिव्यक्ति होती है (जैसे, भूगर्भ 
से जल निकालना) । प्रयत्न-साध्य होने से ही किसी वस्तु का प्रागभाव 
सिद्ध नहीं होता ( अर्थात्‌ यह नहीं कहा जा सकता कि वह पहले से विद्य- 
मान नहीं दे )। अतएय ग्रयत्नानन्तरभावित्व द्ेतु देकर शब्द की अनित्यता 
सिद्ध नहीं की जा सकती ।” 

यह 'कार्यसम प्रत्यवस्थान का उदाहरण हुआ । 


नोट---इसका उत्तर नैयायिक यह देते है कि प्रयत्न के द्वारा अभिव्यक्कि वहीं होती 
है जदों पहले किसी व्यवधान के कारण अनुपलब्धि रहती है। भृगर्भस्थ ज़ल और 
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हमारे बीच में व्यवश्रान है, अतएव उसकी उपलब्धि तबतक नहीं होती जबतक व्यवधान 
दूर नहीं किया जाय । इसी तरह आदत आकाश का आवरण हटा देने से उसकी अभिव्यक्षि 
होती है । किन्तु शब्द में तो सो बात है दी नहीं। उसकी अनुपलब्धि आवरणजन्य नहीं 
है, अतः अभ।वजन्य है । तब उसे पहले से विद्यमान केसे माना जा सकता है १ अतः प्रयत्न 
के द्वारा शब्द की अभिव्यक्षि नहीं, बल्कि उपपत्ति द्वोती हैं। इसलिये बह अनित्य सिद्ध 
द्ोता है । 


हक ले म ली 3» की आर. | 


निग्रहस्थान 


निग्रहस्थान का अर्थ--निप्रहस्थान के प्रभेद--प्रतिज्ञाहानि--अ्रतिशाग्तर--प्रतिज्ञा- 
विरोध---प्र तिज्ञास॑स्याय-- हत्वन्तर--अर्थान्तर--अपार्थक--निरर्थक -- अविज्ञातार्थ-- 
अज्ञान--अननु म।षग--न्यून---अविक---अप्रामफाल--पुन रुक---अरप्रति म+--विज्षेप --- 


मतानुज्ञा--पर्यवुयोज्योपे जण---निर नुयोज्यानुयोग---अपधिद्धान्त--द्वैत्वा मास] 


निग्रहस्थान का अर्थ---निम्नहदस्थान का अर्थ है “निमरहस्य पराजयस्य 
(खलीकाररय वा) रथानम्‌” अर्थात्‌ हार या तिरस्कार की जगह । 
शास्त्राथे में जो-जो यबस्थाएँ पराजय की सू वक है, जिन-जिन बातों से 
हैक धर न्चै 
बादी को अपने मु की खागी पड़ती हे और निनन्‍्दाभाजन बनना पड़ता हैँ, 
उन्हें /नियहरथानों बढ़ते है । निम्नडस्थान का अर्थ हे निन्‍दा या तिररकार का 
रथल । जिस स्थल पर पहुँचने से हर समभी जाय ओर भत्सेना सहनी 
पढ़े, उसी का नाम निम्नहस्थान हे | 
गोतम निमहस्थान! की यो परिभाषा करते है - 
“विद्यर्तिपचिरप्रतिर्पाचशच निमहस्थानस्‌? 
जन्यांण सू० १११।१६ 
अर्थात्‌ अपने पक्ष का प्रतिपादन अनुचित रूप से, नियम के विरुद्ध, 
करना ( विग्नतिपत्ति ), अधवा अपने पद्चक का प्रतिपादन नहीं कर सकना 
(अग्रतिषत्ति / “निग्रहस्थान! कहलाता है। मान लीजिये, प्रतिवादीने आपके 
पक्ष में जो दोप दिखलाये है उनका उद्धार आप नहीं कर सकते अथवा उसके 
प्रतिपादित पक्ष का खयडन नही कर सकते तो आप निग्रहस्थान में चले 
हिल 
जाते है (अर्थात्‌ पराजित समझे जाते है )। 
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निग्रहस्थान के प्रमेद---गौतम निम्नोक्त बाइस प्रकार के निम्रहस्थान 
बतलाते हैं--. 


(? ) प्रतिज्ञाहानि 

(२ ) ग्रतिन्नान्तर 

(३२ ) प्रतिज्ञाक्टिध 

(४ ) प्रतिज्ञासंन्यास 

( ५ ) हेत्वन्तर 

(६ ) अथौन्तर 

(७ ) निरथंक 

(८) अविज्ञाताय 

(६ ) अपा्थक 

(7० ) श्रग्रातकाल 

( 7? ) न्यून 

( ?२ ) अधिक 

( ?३ ) पुनरुक्त 

( ५ ) अननुभाषण 

( ?५ ) अज्ञान 

( ?६ ) अग्रतिभा 

(१७ ) कित्तैप 

( ९८ ) मतानुन्ञा 

( #६ ) पर्यनुयोज्योपेक्षणा 
( २० ) निरनुयोज्यानुयोग 
( २१ ) अपसिद्धान्त 
(२२ ) हेत्वाभात । 
अब प्रत्येक का लक्षण और उदाहरण दिया जाता है | 


प्रतिज्ञाहनि-- 
“प्रति दृष्टान्त धर्मास्यनुज्ञा स्वद्ष्टान्ते अ्तिनज्ञाह्मनि:” 
“नया सु! ४। ६। रू 

अपने दृष्टान्त में प्रतिकूल दृष्टान्त का धर्म मानलेने को श्रतिज्ञाह्मनगि! कहते 
है। अर्थात्‌ अपने पक्ष में परपक्ष के धर्म को स्वीकार करने से प्रतिज्ञाह्मनि 
होती है । ॥॒ 

किसीने प्रतिपादन किया--“शब्द अनित्य हे (ग्रतिज्ञा ) इन्द्रिय का 
विषय होने के कारण ( हेतु ), घट के समान ( दृष्टान्त) ।” 

अब इसपर प्रतिपक्षी प्रतिकूल दृष्टान्त देकर खयडन करता है-- 

“सामान्य ( गोत्व आदि जाति ) भी तो इन्द्रिय का विषय द्वे तो भी वह 
नित्य है। ऐसे ही शब्द भी नित्य होगा ।” 

इस पर वादी कहता दै--“यदि जाति नित्य है तो घट भी नित्य हो ।” 
ऐसा कहने से अपने हृष्टान्त ( घट ) में प्रतिदृष्टान्त का धर्म € नित्य ता ) मान- 
लेना पड़ता है। यानी अपने पक्ष का त्याग और भ्रतिवादी के पत्त का 


स्वीकार हो जाता है । अपना पक्ष छोड़ना अपनी प्रतिज्ञा को छोड़ना है, 
क्योंकि प्रतिज्ञा ही को लेकर तो पच्त है। अतएब यहाँ वादी पतिनज्ञाह्मनि 


नामक निग्रहस्थान में पड़कर पराजित समभा जायगा । 


( २) प्रतिज्वान्तर--- 
“रतिज्नातायंग्रतियेधे पर्मविकल्पात्‌ तदथनिर्देश: प्रतिज्ञान्तम्‌ ?? 
“ न्या> सू० ४५।२॥३ 
प्रतिपाद्य विषय का म्बयडन हो जाने पर उससे विशिष्ट प्रतिज्ञा का 
आश्रय लेना अतिज्ञान्त” कहलाता हे | 
पूर्वोक्त उदाहरण को ले ल्लीज़िये । वादी घट का दृष्टान्त देकर शब्द की 
अनित्यता का प्रतिपादन करता है। प्रतिवादी जाति! ( सामान्य ) का प्रति- 


दृष्टान्त देकर उसके प्रतिपादित अर्थ का प्रतिषेध करता है। इस पर वादी 
कहने लगता है--- 
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“हाँ, इन्द्रिय-विषय होते हुए भी जाति नित्य है। किन्तु बह सबंगत है 
इसलिये नित्य है। घट और शब्द सबंगत नहीं है, इसलिये अनित्य हैं |” 

अब यहाँ वादी ने दूसरी प्रतिज्ञा का आश्रय लिया कि “शब्द सर्वंगत नहीं 
है!। उसकी पहली प्रतिज्ञा थी कि शब्द अनित्य है।! इसकी सिद्धि के लिये उसे 
साधक हेतु और दृष्टान्त का आश्रय लेना चाहिये था, नकि एक दूसरी प्रतिज्ञा 
का। अपनी पूत्र श्रतिज्ञा को हेतु दृष्टान्त द्वारा सिद्ध नहीं कर, वह दूसरी 
प्रतिज्ञा कर बेठता है। इसलिये उसका पूर्बंपत्त प्रतिपादित नहीं होता और वह 
पराजित सममा जाता दै। इसको ग्रतिज्ञान्तर नामक निम्नहस्थान कहते है । 


( ३ ) प्रतिज्ञाविरो ध--- 
“अनिज़हिलोविरोध: अतिज्ञाक्रिध : ।” 
>॑न्या० सु० ५२॥४ 

जहाँ प्रतिज्ञा और द्वेतु दोनों में परस्पर-विरोध हो जाय, वहाँ अतिज्ञा- 
क्रोध! नामक निम्रहस्थान समम्कना चाहिये । 

उदाह रण--किसीने यह प्रतिपादुन किया-- 

“दृव्य गुण से भिन्न है (अतिज्ञा )। रूप आदि (गुण) से भिन्न पदार्थ की 
अनुपलब्धि होने से ( हेतु ) 

यहाँ प्रतिज्ञा और हेतु दोनों एक दूसरे के विरोधी है। यदि रूप आदि 
गुण से भिन्न पदार्थ की उपलब्धि नहीं होती तो द्रव्य की विभिन्नता केसे सिद्ध 
होगी ? ओर यदि द्रव्य विभिन्न है, तब भिन्नता की अनुपलब्धि केसे सिद्ध 
होगी । अर्थात्‌ प्रतिज्ञा मानते है तो हेतु कट जाता दै ओर हेतु को लेते है तो 
प्रतिज्ञा कट जाती है । ( यह उसी तरह हुआ जैसे कोई वकील उल्टी बहस 
करने लगे शौर ऐसी युक्ति दे जिसले उसकी अपनी दी बात कद जाय )। 
इसको ग्रतिन्राक्रिध करते है । 


( ४ ) प्रतिज्ञासंन्धास--- 
“प्षत्रतिषिधे गतिज्ञातारथाप्रनयन ग्रतिज्ञासंस्यासः ।? 
“नया, सू- ७४२ 
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पत्त के खग्डित होने पर अपनी प्रतिज्ञा को छोड़ देना प्रतिज्ञासंन्यास' 
कहलाता है। अर्थात्‌ अपना पक्ष कट जाने पर यदि कोई अपनी बात से 
भागने लगे तो वहा प्रतिज्ञासन्यास” नामक निम्रहस्थान समझना चादिये। 


उदाहरण--किसीने प्रतिपादन किया-- 

“शब्द अनित्य दे ( प्रतिज्ञा )। इन्द्रिय का विषय होने से ( हेतु )।” 

अब इसपर दूसरा खण्डन करता है-- 

“जाति इन्द्रिय का विषय होते हुए भी अनित्य नहीं है । इसी तरह शब्द 
भी अनित्य नहीं है ।” 

अब वादी देगवता है कि उसका पत्त निषिद्ध ठहर गया। बस, चट कह 
उठता है--“बही तो मे भी कहता हैं। शब्द को अनित्य कौन वहता है १”? 
अर्थात्‌ अपनी प्रतिज्ञा को साफ मुकर कर कहता है कि बह बात तो मैंने कही 
ही नही थी । इसको प्रतिज्ञासन्यास कहते है । 


[ ५ ] हेखन्तर-- 
्आअविशेषेक्त हती ग्रतिपिद्ध विशेषमिच्छनों हेल्वन्तरस” 
न-न्या. सू्‌ ४१(२॥६ 
यदि वादी का दिया हुआ हेतु असाधक प्रमाणित हो जाय (यानी उससे 
साध्य को सिद्धि न हो सके ) और तब वह उस द्वेतु में और कोई विशेषण 
जोड़ कर सिद्ध करना चाहे, ता यह हत्वन्तरो नामक निम्नहस्थान कहलाता 


द्दै। 


उदाउ रण--मानज़ी जिये, कोई प्रतिपादन करता है-- 
“जब्दोईनित्य, ऐन्द्रियकलात्‌ 
“शब्द अनित्य है? इन्द्रिय का विषय होने से इस पर प्रतिबादी आक्तेप 
करता दे कि सामान्य ( जाति ) भी तो इन्द्रिय का विषय है, किन्तु वह 
अनित्य कहाँ है 
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अब वादी कठिनता में पड़ जाता है। क्योंकि इन्द्रियविषयत्व और 
अनित्यत्व के साहचर्य में व्यभिचार देखने में आता है। अदठः दोनों में व्याप्ति 
का सम्यन्ध स्थापित नहीं हो सकता । अब दो ही सार्ग वादी के 
सामने हें- 

(१) या तो वह अपनी प्रतिज्ञा छोड़ दे । 

(२) या कोई दूसरा दतु देकर जाति के व्यभिचार का निवारण करे। 

पहले मार्ग का अवलम्बन करने से बह प्रतिज्ञासंन्यास का दोषी हो जाता 
है। इसलिये वह दूसरे मार्ग का अवलम्बन करता है। अर्थात्‌ उसने पहले 
जो सामान्य हेतु ( ऐन्द्रियकत्वात) दिया था उसमें अब नया विशेषण /सामा- 
न्यवत्वे सति / जोड़कर कहने लगता दै-- 

“जन्दो नित्य. सामान्यकरवे सति ऐन्द्रियकत्वात्‌ 

अर्थात्‌ इन्द्रिय का विषय और सामान्य गुण से युक्त होने के कारण शब्द 
अनित्य है। यहाँ “सामान्यवत्वे सति? ऐसा पद जोड़ देने से जाति का अप- 
वाद हट जाता है, क्‍योंकि जाति तो स्त्रय॑ सामान्य दै, उसमें सामानन्‍्यवत्त्व केसे 
होगा ? घट, पट आदि की जाति ( घटत्व, पटत्व ) होती है । स्वयं जाति 
( घटत्व आदि ) की जाति क्‍या होगी १ 

इस विशिष्ट देतु से श्रतिपक्षी दवरा निर्देशित व्यभिचार दोष का परिहार 
तो हो जाता है, किन्तु पूर्व हेतु की साधकता नहीं रहती । क्योंकि सामान्य 
हेतु को छोड़कर विशिष्ट हेतु का आश्रय ग्रहण करना पड़ता है। अतएव 
यह “हेत्वन्तर” दोष कहलाता है। 


( ६ ) अर्थान्तर-- 
“प्रक्तादर्यादप्र तिसम्बद्धा्थमर्थान्तरस्‌ । 
“+न्या> सू० ४५२१७ 
प्रकृत अर्थ से ( प्रस्तुत विषय से ) सम्बन्ध न रखनेवाले अर्थ को 
“अथोनन्‍्तर” कहते हैं । 
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जैसे किसी विषय के प्रतिपादन के लिये हेतु दृष्टान्त आदि देना आवश्यक 
है। उसके बदले यदि कोई दूसरी-दुसरी बातें कहने लगे ( जो बिल्कुल धप्रा- 
संगिक हों ) तो अयथौन्‍्तर नामक निम्रहस्थान जानना चाहिये। 

उदाहरण--जेसे “शब्द अनित्य है” यह प्रतिपाद्य विषय है । और, वादी 
यों लेकचर दैने लगता है कि--“शब्द आकाश का गुण है। शब्द ध्वन्यात्मक 
आर वर्णात्मक भेद से दो प्रकार का होता है। शब्द से आप्तवाक्य और 
अनाप्तवाक्य दोनों सूचित होते हैं । शब्द की महिमा शास्त्रों में वर्णित है। 
शब्द मधुर बोलना चाहिये | इत्यादि ।” 

ये सब बाते बिल्कुल छ्प्रासंगिक है। क्योंकि इनसे प्रकृत बिषय ( शब्द 
की अनित्यता ) की सिद्धि में कुछ भी सहायता नहीं मिलती । सिद्ध करना 
कुछ और है ओर कहते है कुछ और । यह अन्‍न्यदूमुक्तम्‌ अन्यद्वान्तम्‌ न्याय 
कहलाता है । यदि वादी अपने साध्य के प्रतिपादन में असमर्थ हो, इस 
तरह विषय से बहक कर अप्रासगिक भाषण करने लगे तो बह अर्थान्तर 
नामक निग्रहस्थान में पड़ जाता है। 


( ७ ) अपाथक-- 
पौवापयायोगात्‌ अग्रति सम्बद्धावमपार्थकम? 
-+न्या>० सू० ५३२॥१० 

जिन शब्दों में पूर्वापर की कोई संगित नहीं हो, एक के साथ दुसरे का 
कुछ सम्बन्ध नहीं हो, उनका प्रयोग करना अपा्थंक कहलाता है। अर्थात्‌ 
यदि वादी अनाप-शनाप जो जी में आवे बकने लगे, जिससे कुछ भी विशेष 
अथे का बोध नहीं हो, तो बह 'अपार्थक! नामक निग्नहस्थान में जा पड़ता है । 

उदाहरण--ज से, वादी यों अंटर्संट बकने लगे कि “बकरी के नेन्न में 
परस्मेपद धातु है--कमल्ल का पुत्र दाड़िम समवाय कारण है--चावल का 
साग नित्य है--इत्यादि” तो इनसे कुछ भी अभिप्राय नहीं निकलता | कही 
की ईंट कही का रोड़ा, मानुमती ने कुनका जोड़ा । इसको अपार्थक कहते हैं। 
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( ८ ) निरथंक--- 
“वर्णाक्रम निर्देशव्िरथकस?? 


ज्न-्न्यी० सु० ।४॥२॥८ 

“कखगघ! कहने से कुछ भी अर्थ नहीं निकलता | अर्थात्‌ इन अचछारों के 
जोड़ने से जो शब्द बनता है, वह्‌ बिल्कुल निरर्थक है। यदि इसी प्रकार के 
निरर्थक शब्दों को बका जाय तो वह “निरथथंक' नामक निम्रहस्थान कह- 
लाता है । 

यदि वादी ऐसा बकने लगे-- 

“शब्द नित्य है, क्योंकि कचटपथ, जबगड़द होता है कभन की तरह”? 

तो सिवा पागल के प्र्ञाप के इसे और क्या कहा जा सकता दै ? इसको 
निरर्थक कहते हैं । 


( £ ) अविज्ञातार्थ---- 


“वारपञतिवादिभ्यां त्रिरभिहितमप्यविज्ञातमचिज्ञाताथेम्‌ |”? 
*>न्य[० स्‌० ४३२१६ 

बादी के तीन-तीन बार बोलने पर भी यदि उसका श्र्थ प्रतिबादी और 
सभा को नहीं जान पढ़े तो वहॉ “अविज्ञाता्थ/ नामक निग्रहस्थान होता दै। 

अर्थात्‌ वादी यदि धाँधली देकर ग्रतिवादी को परास्त करने की इच्छा से 
इस तरह जल्दी-जल्दी बोले या अस्पष्ट उधारण करे अथवा जान बूमकर 
अप्रचलित और श्लेषयुक्त (दुमानिया) शब्दों का प्रयोग करे या ऐसी जटिल 
ओर दुर्बोध भाषा का प्रयोग करे जिससे किसी की समझ में कुछ नहीं आवे 
तो बह (वादी) अविज्ञाता्थ नामक निम्रहस्थान में जा पड़ता है। उसकी 
धाँधली नहीं चलती है | उलटे लेने के देने पड़ जाते हैं । 


( १० ) अज्ञान-- 
“अविज्ञातआाफ्जानस्‌ |? 


“>-न्या० सू० ५॥२।१८ 
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मान लीजिये, वादी ने अपने पक्ष का प्रतिपादन किया। सभा ने उसका 


अर्थ समझ लिया | किन्तु तीन-तीन बार कहने पर भी बह प्रतिबादी की 
समम में नहीं आया । और, जब उसको समम में नहीं आया तब वह्‌ 


खयडन क्या करेगा ? 
ऐसी स्थिति में 'अज्ञान'! नामक निग्नह-स्थान में पड़कर प्रतिवादी परास्त 


सममभा जायगा | 
( ११ ) अननुभाषण--- 
प्विज्ञातस्य परिषदा तिरसिहित स्याप्यनुचारणमननुभाषणम 

-ज्या० सु० ४।२।१६ 

अर्थात्‌ वादी के द्वारा तीन-तीन बार प्रतिपादन किया गया । सभा उसका 

अथे अच्छी तरह समझ गई । तो भी सब कुछ सुनकर (ओर शायद समझ 

कर भी) यदि प्रतिवादी चुप्पी साध ले, तो बढ 'अननुभाषण” नामक निभम्नह- 

स्थान जे जा पड़ता है । जब वह खयडन ही नहीं करता तब वादी की एक- 
तरफा जीत हो जाती है और प्रतिवादी हारा हुआ सममा जाता है । 


( १२ ) न्यून-- 


"हीनमन्यतमेनाप्यवयवेन न्यूनम्‌ |?? 
बन-न्य[ु० स्‌० ४।२११२ 


अर्थात्‌ किसी अवयव से हीन, अपूर्ण प्रतिपादन को न्यून कहते हैं। 
अनुमान के जो पश्चावयव / ? अतिज्ञा, ९ हेतु, २? उदाहरण, 2 उपनय, 
£ नियमन / होते है, उनमे से किसी को छोड़ देने से 'न्यून' नामक दोष आ 
जाता है| 


( १३ ) अधिक---- 


“हेतृदा।हरणा5धिकमधिकस? 
--न्या० सू० ४१२१३ 
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जिसमें हेतु ओर उदाहरण का आधिक्य दो वह “अधिकः कहलाता दै। 
जब एक ही हेतु और उदाहरण से कार्य सिद्ध हो सकता है, तब अनेक देतुओं 
ओर उदाहरणों का आश्रय लेना आवश्यक है। ऐसा करने से जो दोष आ 
जाता है उसे अधिक” नामक निम्रहस्थान कहते हैं । 

नोट--यथार्थतः यह कोई दोष नहीं । केवल नियम-रक्षार्थ इसका निषेध किया 
गया है । 


( १४ ) अ्रप्रापकाल---- 
"अवयवविपयोसवचनमग्रासकालम |? 
"--न्या[० स्‌० ४१4२१११ 
अनुमान के पाँचों अवयव है, उनका निर्दिष्ट क्रम के अनुसार ही प्रयोग 
करना चाहिये (जेसे, पहले ग्रतिज्ञा तब हेतु इत्यादि) | इस क्रम का भंग करने 
से, अर्थात्‌ जी ठीक सिलसिला है उसमें उत्तट-फेर करने से, 'भग्राप्काल' 
नामक निग्नहस्थान होता है । 


( १४ ) पुनरुकृ-- 
“जुब्दार्थयो: पुनव॑चरन पुनरुक्तम्‌ (अन्यत्रानुवादात्‌ /” 
न-न्या० सु७ ११२।१४ 
एक ही विषय को बार-बार कहना 'पनरुक्तः दोष कहलाता दै। हाँ, जदाँ 
पुनराबृत्ति की (दुबारा करने की) आवश्यकता हे बहाँ यह दोष नहीं लगता । 
जेसे खयडन करने के पूर्व प्रतिवादी वादी के पच्त का “अनुवाद? करता हे 
(अथांत्‌ उसे दु्दराता है) । वहाँ दोष नहीं दे । 
इसी तरह अर्थ की विशेष प्रतिपत्ति के लिये शब्दों का पुनबंचन करने 
में दोष नहीं है। जसे, द्ेतु के अपदेश से 'भ्रतिज्ञा” का पुनवंचन “निगमन? में 
करना पड़ता दे । किन्तु जहाँ कोई भी प्रयोजन सिद्ध नहीं होता हो, तहाँ उसी 
बात को बार-बार दुहराना पिष्टपेषए या चर्वित चरण के समान निष्फल 
ओर अतएव दोषपूर्ण है। ऐसा करने से वक्ता 'पुनरुक्त' नामक निप्रहस्थान 
में पढ़ जाता है। 
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( १६ ) अप्रतिभा-- 
“उत्तरस्याग्रतिपत्तिगति मा? 

>श्न्य० सू० ११२११ ६ 
यदि समय पर उत्तर की स्फूर्त्ति नहीं होती (अर्थात्‌ कोई उत्तर नहीं 
सूमता) तो उसे 'अग्नतिभा? कहते हैं । उत्तर का अथे है परपक्षा का निषेध 
अथवा शंका-समाधान । यदि बादी या प्रतिवादी की बुद्धि ऐसी कुणिठत हो 
जाय कि उसे प्रतिपक्ष के खयडन में कुछ भी उत्तर नहीं से तो बह इस 

निम्रहस्थान में पढ़कर पराजित समभा जाता दै । 


( १७ ) विक्षेप--- 
“कार्यव्यासज्ञात्‌ कथाविच्छेदो विक्तेप:” 

न--न्य|० सू० ५।२॥।२१ 
जहाँ बादी या प्रतिवादी विवाद के बीच में हठात्‌ दूसरे कार्य का बहाना 
कर बहस बन्द कर दे, वहाँ “विक्तेप' नामक निग्रहस्थान समझा जाता है। 
जेसे, प्रतिवादी ने देखा कि अर परास्त होने में देर नहीं है । बस बह कहने 
लगता हैं--.““अब मुझे इस समय अवकाश नहीं है” अथवा “जरा में शोच से 
हो आता हैं” अथवा “मेरे सिर में कुछ ददे होने लग गया है; अब आराम 
करने जाऊँ गा ।” यदि वह ऐसा कह कर सभा से उठ जाता है, तो उपयुक्त 

निग्नहस्थान में पदूकर परास्त समझा जाता है । 


( १८ ) मतानुज्ञा-- 
“स्वपत्तदोषा प्भ्युपयमात्‌ परपक्षदो पग्न सल्नो मतानुज़ा* 

--न्या० सू० ५॥२१२१ 

अपने पक्त में जो दोष निकाला जाय उसका उद्धार नहीं कर दूसरे में भी 
दोध निकालना 'मतानृज्ञा' कहलाता है। किन्तु दूसरे का दोष दिखाने से अपने 
दोष का शमन तो नहीं होता । यह तो वेसा ही हुआ जेसे “मे काना हूँ तो 
राजा का कोतवाल भी काना है।” इसलिये अपने दोष का उद्धार नहीं कर जो 
प्रतिपक्षी में दोष निदर्शन करने लगता है वह इस निम्रहस्थान का भागी 


होता है। 
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( १६ ) पर्यनुयोज्योपेष्षण---- 
“'निग्रहस्थानग्रासस्यानिभह: पर्थनुयोज्योपेत्षणु मं! 
--स्या>० सू० ४॥२॥२२ 

प्रतिपत्ती के निम्रहस्थान में प्राप्त हो जाने पर भी उसका निप्रद्द न करना 
« भ्रधांत्‌ दोष का उद्घाटन नहीं कर सकता ) 'पयेनुयोज्योपेज्षण' कहलाता है । 
यद्यपि जय-पराजय की व्यवस्था देना सभा या मध्यस्थ का काय है, तथापि 
दोष का निदर्शन करना वादी-प्रतिवादी का ही कर्तव्य दै। जो ऐसा नहीं कर 
सकता वह स्वयं निम्रहस्थान में पड़कर दोषभाजन बनता दै | 


( २० ) निरलुयोज्यानुयोग--- 
“अनिभपक्‍हस्था ने निम्रहस्थानाभियोगो निरनुयोज्यानुयोंग:? 
-“न्‍्था० सू० ५४२२३ 
यदि भूठमूठ निम्रहस्थान का दोपारोपण किया जाय, तो बह 
“निरनुयोज्या नुयोग” कहलाता है। आप अपने विषय का समीचीन रूप से 
प्रतिपादन कर रहे है। तो भी आपका प्रतिपत्ञली कहता है कि आप 
निग्रहस्थान में है। ऐसा मिथ्यामियोग करने से वह स्वयं निग्नहस्थान में 
पड़ जाता है । 
नोट---'पर्यनुयोज्योपेज्ञण? का श्र दे दोष की उपेक्षा करना ( उसमें अदोष 
देखना) । 
“निरनुयोज्यानुयोग उसका ठीक उलठा दै--अर्थात्‌ अदोष में दोष की 
उदूभाषना । 


( २१ ) अपसिद्धान्त---- 
“सिद्धान्तम भ्युपेत्या पनियमा तथा प्रसड्नी पपसिद्धान्त : 
“म्या० सु० ५१२।२४ 
किसी सिद्धान्त को मानकर फिर उसके विरुद्धमत का अवलम्बन करना 
अपसिद्धान्त कहलाता दै । 
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जेसे वेदान्तियों का सिद्धान्त है कि सत्‌ का अभाव और असत्‌ का भाव नहीं 
होता । यदि इस सिद्धान्त को मानते हुए भी कोई वेदान्ती अनुत्पन्न वस्तु की 
उत्पत्ति और उत्पन्न बस्तु के विनाश का प्रतिपादन करने लगे तब वह अप- 
परिद्धान्त नामक निप्रहस्थान में पड़ जायगा । 


(२२ ) हेत्वाभास---- 
“असाधकः: हेतुत्वेनामिमतः द्वेवाभासः) 

जो देखने में तो देतु के ऐसा जान पड़े किन्तु यथाथतः देतु ( साध्य का 
साधक ) नहीं हो उसे 'हेत्वाभास” कहते हैं। जब कोई वादी या ग्रतिवादी ऐसे 
मिथ्या द्वेतु का आश्रय ग्रहण करता दे, तब वह “हेत्वाभास” नामक निमरह- 
स्थान में जा पड़ता है । 

हेत्वाभास का सविस्तार परिचय पहले द्वी दिया जा चुका है । अतः यहाँ 
दुद्दराना अनावश्यक है। 


ईएवर 


[ न्याय में ईश्वर का स्थान--ईश्वर के अस्तित्व का प्रभाश--ईश्वर विषयक 
शंका-समाध।न--उदयनाचार्य की युक्तियाँ-- ईश्वर का स्वरूप । ] 


न्याय में रश्वर का स्थान-- 
न्याय आस्तिक दर्शन है । तैयायिक गण ईश्वर को जियनियन्ता' 
तथा 'कमफलदाता” मानते है । 
गौतम ने निम्नलिखित सूत्र में ईश्वर का उल्लेख किया दै-- 
“ईर्वरः कार पुरुषकर्माफल्यदर्शनात* 
--न्या० सु० ४।१।१६ 

यहाँ प्रश्न यद्द है कि सुख-दुःख रूपी फल का दाता कौन है? इस 
सम्बन्ध में सूत्रकार एक पक्त यों उपस्थित करते है-- 

“यदि कम ही के अधीन फल रहता तो कर्म करने के साथ ही फल 
मिल जाता। किन्तु ऐसा देखने में नहीं श्राता। लोग कमे करते है, किन्तु 
उसका फल लगे हाथ नहीं मिलता । इससे सूचित होता हे कि कर्मफल 
की प्राप्ति किसी ओर के अधीन है। जिसके अधीन है, वह ईश्वर है |”? 

किन्तु अगले संत्र में इस पद्ष का खयडन किया गया दै-- 

न, पुरुषकमोभावे फलनिफणत्ते 
जया» सू० ४॥१॥२० 








#% पुरुषोदयं समीह्षमानः नावश्यं समीदफलं प्राप्नोति तेनानुम्नीयते पराधीन पुरुषस्य 
कर्मफलाराधनमिति, यद्घीन स ईश्वरः तस्मादीश्वर; कारणमिति |. --धा० भा० 
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यदि फल देना केवल ईश्वर के हाथ में ही रहता तो फिर कर्म करने 
की क्‍या आवश्यकता होती ? बिना कर्म के द्वी ईश्वर फल दे देते। किन्तु 
ऐसा नहीं होता | कर्म के अभाव में फल की निष्पत्ति नहीं होती। इससे 
सिद्ध है कि केवल ईश्वरेच्छा-मात्र फलप्रदान का कारण नहीं हो सकती । # 

इसलिये फन न तो केबल कम के अधीन द्व,न केवल ईश्वर के 
अधीन । कर्म स्वतः फल संपादित नहीं करता ओर ईश्वर स्वतः अपनी 
इच्छा के अनुसार फल नहीं देता । कम के अनुसार ही ईश्वर फल 
प्रदान करता है | 

अत: सिद्धान्त यह हुआ कि फल की सिद्धि पुरुषकार और ईश्वर दोनों 
ही पर निर्भर है। दूमरे शब्दों मे यों कहिये कि कम और फल का संयोजक 
ईश्वर होता है। 

भाष्यकार वात्स्यायन ईश्वर' की व्याख्या करते हुए कहते हैं--- 


“आप्तकल्पए्चाय यथा विताध्पत्याना तथ्य पिठ्मृत ईश्वरों भृतानाम्‌ । 
न चात्मकत्पादन्य, कल्प. सम्भवति | 
न तावदरब बुद्धि विना करिचद्र्मों लिंगभूतः शक्षयः उपपादयितुम |, 
आगमाच द्रष्ट बंद्ध। सवज्ञाता ईश्वर इति ।”” 
“या. भा, 
अर्थात्‌ “ईश्वर जगतू पिता ह। सृष्टि के यावतीय नियम उसको 
अनन्त बुद्धि के परिचायक है। संसार की विलक्षण रचना-चातुरी विश्व- 
नियन्ता की असीम बुद्धि का प्रमाण है। ईश्वर की सद्दायता के बिना 
सष्टि का उपपादन नही हो सकता । श्रुति-प्रमाण-द्वारा भी ईश्वर का सर्व, 
अन्तर्यांमी तथा अनन्तबुद्धिशाली होना सिद्ध दे । 
की 2५ ८ 2८ २५ 
के ईश्वराघीना चेत्फलनिष्पत्ति" स्थाद्पि तहिं पुरुपस्य धमीद्वामम्तरेण फल॑ निष्पथोत । 
--बा> भा 


ने पुरुषकारसीश्वरों इनुसूह गाति फलाय पुरुषस्य यतम।नस्येश्वर* फर्ल सम्पादयति । 
--बवा. भा 
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जेसे-जेसे त्यायशास्त्र का प्रसार होता गया, तैसे-तेसे ईश्वर विषयक 
विवेचना भी बढ़ती गई। विशेषत. जब बौद्धों ने नास्तिक संत का प्रचार 
करना आरम्भ किया, तब नैयायिकों को भी युक्ति-द्वारा आश्विकवाद का 
समर्थन करना अत्यावश्यक हो उठा। इन न्यायाचार्यो' में सबसे अप्रगणय 
हैं उदयनाचार्य | इन्होंने अपनी न्यायकुसुमान्जलि में बड़ी योग्यता के 
साथ ईश्वर का प्रतिपादन किया है। इनकी यह गर्षोक्ति प्रसिद्ध है-- 
“ऐश्क्यंमद्मत्तोडसि मामवज्ञाय कर्तसे 
उपस्थितेषु बौद्ध पु मदधीना तव स्थितिः ।? 
ये ईश्वर को सम्बोधन कर दर्प के साथ कद्दते है--'तुम अपने ऐश्वर्य 
के मद में फूले मुझे भूल बैठे हो, मेरी परबाह नहीं करते। पर याद रखो, 
बौद्धों के बीच में तुम्हारी रक्षा करनेबा«ा मै ही हैं। यदि मेरा अस्तित्व 
तुम्हारे अधीन है, तो तुम्हारा अस्तित्व भी मेरे अधीन है।? 


ईश्वर के अस्तित्व का प्रमाण-- 
नेयायिक गण जगत्कर्ता का अस्तित्व सिद्ध करने के लिये सामान्यत: 
निम्नलिखित अनुमान का आश्रय लेते हैं--- 
ज्षित््यादिकं सकते कम 
कार्य त्वात्‌ 
घटवतू 
अथोत्‌ घट-पट आदि जितने कार्य-द्रज्य है, वे सब स्वतः नहीं बन जाते; 
उन्हें बनाने वाला कोई निमित्त कारण ( कर्त्ता ) होता है। घट-निर्माण के 
लिये कुम्भकार की आवश्यकता होती है; पट-निर्माण के लिये तन्तुबाय 
की अ्रपेत्षा होती है । जिस प्रकार घट-पट की उत्पत्ति के लिये कत्तो का होना 
आवश्यक है, उसी प्रकार इस जगत की उत्पत्ति के लिये भी किसी कर्ता 
का होना श्रावश्यक है। दूसरे शब्दों में यों कदिए कि-- 
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समस्त कार्यो' की उत्पचि कर्ता के द्वारा होती है, 

जगत भी कार्य है, 

इसलिये जयत्‌ की उत्पत्ति कत्तो के द्वारा होती है। 

इस तरह जगत्कत्ती का अनुमान होता है |& 

उपर्युक्त अनुमान के विरुद्ध यह दलील पेश की जा सकती है कि यहाँ 
“जगत्‌ का कार्य होना” यों ही बिना किसी प्रमाण के मान लिया गया है। 
यदि जगत्‌ का कार्यत्व मान लिया जाय तब तो उसका कर्त्ता आप ही सिद्ध 
हो जाता दै । इसलिये जो हेतु थहाँ दिया गया है वह स्वर्य असिद (साध्यसम) 
होने के कारण हेत्वाभास मात्र है। 

इस आतक्तेप का निराकरण करने के लिये नेयायिकों ने एक युक्ति ढूँढ़ 
निकाली दै। उनवा कहना दे कि “जगत्‌ का कार्य होना? यह हेतु सिद्ध है। 
कार्य का लक्षण हे सावयवत्व | घट-पट आदि द्रव्य सावयव है। अतणब वे कार्य 
की श्र॒णीमेंहै। जिस द्रव्य के भाग नहीं हो सकें अर्थात्‌ जो भिन्न-भिन्न 
अवयबों के संयोग से नही बने है, वे कार्य नही है। ऐसे द्रव्य है--परमाखु 
ओर आकाश । ये दोनों अनादि और नित्य है । इन्हें किसीने बनाया नहीं | 
ये स्व॒तः शाश्वत रूप से वत्तेमान है । इनके अतिरिक्त जितनी भी वस्तुएँ हैं, 
वे सावयव है ओर अतएब उन्हें कार्य कहना चाहिये। मिट्टी, पत्थर, घड़ा, 
दीवाल आदि सभी द्रव्य संयोगजन्य होने के कारण कार्य” है। 

परमाणु ( लघुतम परिमाण / और आकाश (महत्तम परिमाण ) के बीच 
जितने अवान्तर परिमाण ( [0(९एफा९त/8६8 [(०९०५७०७४ ) वाले द्र॒ब्य है, 
( हयणुक से लेकर विशाल पर्वत प्यन्त ) वे स्॑षी सावयव होने के कारण 
कार्य है। समय-विशेष में उनकी उत्पत्ति किसी विशेष प्रेरणाशक्ति ( [3- 
(४८ ०९ ) के हवारा हुई। परमाणु, आकाश की तरह वे अनादि और 
स्वयंभू नदीं माने जा सकते । सादि होने के कारण उनका कार्यत्व स्पष्ट है |+ 








& काययेत्वादूघटवन्चति जगतूकर्त्तानुमीयते । 
ब््व्ब्ण रेत ७ सि० स्‌० 


* भ्रवान्तर महत्त्वेन वा कार्यत्वाजुमानस्य सुकरत्वात्‌, । --स्र० दु० सं 
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संसार में जितनी भी वस्तुएँ दृष्टिगोचर होती है, उन सबमें मिन्‍म- 
भिन्‍न अवयवों के संयोग पाये जाते हैं। अतणए्व संसार निःसन्देह कार्य की 
कोटि में आ जाता है । 

सक्िपत: नैयायिक्ों की युक्ति इस प्रकार दै-- 

जो जो सावयव पदार्थ है वे सभी कार्य है, यथा घट, पट, कुब्य ( दीवाल ) 
आदि । 

जयत्‌ ( पृथ्वी प्रभूति ) सावयव है। 

इसलिये जगत्‌ कार्य-पदा्थे है | 

जैसे स्वंतिद्धान्तसंग्रह में कहा गया है-- 

“कार्यतवमप्यसिद्धश्वे त्तुमा दे! सावयवत्वतः | 
घटकृच्यादिक्ये ति कार्यत्वमपि साध्यते | 

निष्कर्ष यह कि जिस प्रकार भिन्न-भिन्न अवयवों के संयोग से निर्मित घट 
कुलाल ( कुम्हार ) का कार्य हे, उसी प्रकार भिन्न-भिन्न अबयवों के संयोग 
से बने हुए पहाड़ समुद्र प्रद्वति भी किसी 'बल्यार्डकुलाल” के कार्य है। विश्व 
की अद्भुत रचना को देखकर मालूम द्वोता है कि इसका बनाने वाला अनन्त 
ज्ञान का भंडार है; किसी विषय का ज्ञान उससे छूटा नहीं ।& 

यहाँ एक शंका की जा सकती है। “पवत समुद्र आदि को किसीने 
बनाया” इसका क्या प्रमाण ? यदि आकाश की तरह उन्हें भी स्वयंभू मान 
लिया जाय तो क्या हज दे ? सान लीजिये, प्रतिपक्षी यों कहता दै-- 

“पवत समुद्रादि अकत के हैं ( श्रथीत्‌ उनका बनानेवाला कोई नहीं ) 

क्योकि वे कार्य नहीं है ( अथोत्‌ वे किसी समयवक्शिष में उत्पन्न नहीं होकर 
शाएवत रूप से क्त॑मान है ) जेसे आकाश ।” + 

इसके उत्तर में नेयायिक कहेंगे कि 'पवतादि का अरकारय ( उत्तत्तिरहित ) 
होना! जो हेतु यहाँ दिया गया है, वह अपिद होने के कारण अप्रमाण दे । 

8 भूभू'घरादिक स्व सर्वविर्ध तुक॑ मतम्‌ । -- स्र० सिं० सं» । 


पं नगसागरादिकमकत्त कम । 
ध्जन्यत्वाव्‌ । गगनवत्‌ । 
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पंत की रचना कभी हुई ही नहीं यह जानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है | 
आकाश का दृष्टान्त यहाँ लागू नहीं होता । क्‍योंकि आकाश निरवयब होने के 
कारण अनादि माना जाता है, किन्तु पव्त साकयव है। इसलिये अन्‍्यान्य 
सावयव वस्तुओं की तरह इसे सादि मानना पड़ेगा। सादि होने से ही यह 
कार्य बन जाता है, और इस तरह कारण की अपेक्षा हो जाती है। 

इस प्रकार कार्य (20८०) से कारण ( 0875० ) का अनुमान कर 
नैयायिक गण ईश्वर की प्रतिपत्ति करते है। नेयायिकों का कहना दे कि 


इस अनुमान में किसी प्रकार का दोप नहीं दै । 

जयत्‌ सकते क है, क्योकि वह कार्य है, और जो-जो कार्य है सो-सों सकते क 
है, यथा घट, पट । 

यहाँ पविरुद्ध हेतु! की संभावना नहीं । क्योंकि लिह्न (कार्यत्व) और साध्य 
बविपयंय ( अकत्त कत्व ) में व्याप्ति-सम्बन्ध नहीं है । + अर्थात्‌ 

“जो-जो कार्य है सो-सो अ्रकत्त क है” ऐसा नहीं कहा जा सकता। 

यह हेतु अनेकान्तिक ' भी नहीं कहा जा सकता है। क्योंकि यहाँ विपक्ष 
( साध्य के अभाव ) में (अकत्त क कसतुओं में ) लिझ्छ ( कार्यत्व ) की वृत्ति 
नहीं पाई जाती ।+ 

यहाँ जो द्वेतु दिया गया दे, वह 'असिद्ध/ कहकर भी हटाया नहीं जा 
सकता | क्योंकि 'जगत्‌ का कार्य होना उसके 'सावयवत्व' से सिद्ध है। 

यह अनुमान 'सत्रतिण्क्ष! भी नहीं है । क्योंकि जगत्‌ को अकत्त्‌ क सिद्ध 
करनेवाला पक्त देववने में नहीं आता ४ 


कह अजन्यत्वं हयुत्पत्तिराहित्यम्‌ू। तच नगसागरादिषु न केनापि प्रमाणेन साधमितु' 
शक्यते । 
“-स० द० स॒० टी० 
+ नापि विरुद्धो हेतु: । साध्यविपर्ययब्याप्ते रभावात्‌ । 
+ नाप्यनेकान्तिव: । पक्षादन्यत्र बृत्तेमावात्‌ । 
»* नापि सत्रतिपक्षः । प्रतिभटादशनात्‌ । 
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यह अनुमान 'बाधित? भी नहीं है। क्योंकि किसी भी अन्य प्रमाण के 
द्वारा जगतू का सकत्त्‌ कत्व नही कटता | + 

इस प्रकार पूर्वोक्त अनुमान सबंथा निर्दोष तथा अखरढनीय सिद्ध किया 
जाता है । 


ईैश्वरविषयक शंकासमाधान- 
अब नेयायिकों के मतानुसार ईश्वरविषयक कुछ शंकासमाधान दिये 
जाते हैं। 


( १ ) शंका--मान लिया जाय कि जगत्‌ सकत्तक है। उसे बनाने 
वाला कोई कर्त्ता दै। किन्तु बह कर्त्ता ईश्वर ही दै, इसका क्‍या प्रमाण 
समाधान--ईंस शका का समाधान करते हुर उदयनाचार्य कहते है-- 
“आगयमादेः ग्रमाणत्वे बाधनादनिषेघनम्‌ | 
आभासले तु सेव स्यादाश्रयातिद्धि रुदता |” 
--कुसमाझलि ३।५ 
“इंश्वरविषयक प्रश्न जो आप उठाते है सो उस ईश्वर का ज्ञान आपको 
कहाँ से प्राप्त हुआ ? श्रुति-अन्धों से । उन ग्रन्थों को आप प्रामाणिक मानते है 
या नहीं । यदि नहीं, तब तो ईश्वर का अस्तित्व ही उड़ जाता है | फिर ईश्वर 
के करत्त त्व वा अकत्त त्व के विषय में विवाद केसा ? मूल॑ नास्ति कुतः शाखा ९ 
जब आकाश में फूल ही नहीं खिलता तब यह बिबाद केसे उठ सकता है 
कि वह्द फूल लाल है या पीला ? इसलिये जब ईश्वर का अस्तित्व ही 
असिद्ध दे. तब ऐसा अनुमान करना कि 
"पंज्वर जयत्कर्ता नहीं है 
आश्रयासिद्ध होने के कारण अशुद्ध हो जायगा । # 


+ नापि कालात्ययापदिष्ट: । बाधकानुफ्लम्भात्‌ । 
&8 अथागमादि न प्रमाण किन्तु प्रमाणाभास इति ईश्वरस्यासिद्धिरुष्यते तह त्वदुक्ता- 
नुमाने पहासिद्धिनरीनत्ति । --स॒० द्‌० सं० व्या[» 
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यदि यह कहिये कि आगम ( वेद ) को प्रमाण मानते हैं तों फिर वही 
आगम तो आपको यह भी बतल्ाता है कि ईश्वर जगत्‌ का कर्ता है। तब 
यदि आप ऐसा अनुमान करें कि-- 
ईश्वर जगत्कर्पा नहीं है 
तो यह अनुमान वेद-प्रमाण के विरुद्ध पड़ जाने के कारण बाधित 
(खंडित) हो जायगा। + 
इस प्रकार उदयनाचार्य अपने प्रतिपक्षी को दो शिकंजों के बीच कसकर 


दुविधा ( )॥०70० ) में डालते है। यदि ईश्वर वेद के द्वारा सिद्ध है 
तब तो उसी वेद के द्वारा ईश्वर का जगत्कर्ता होना भी सिद्ध है। और यदि 
वेद प्रमाणकोटि में नही हे तब ईश्वर भो असिद्ध रह जाता है । फिर उसके 
विषय में यद्‌ चर्चा केसी कि बह कत्तों है अथवा नहीं ? 

नोट--न्यायशा/्त्त्र में इध प्रकार के तक स बहुत अधिक काम लिया गया हैं। 
प्रतिपक्षी को ऐप दो विकल्प] ( 9(0०77300725 ) के बीच लाकर रख दिया जाता है कि 
उनमें किसी को भी स्वीकार करने स उश्रकी हार हो जाती दे ४४ 

(२) शंका--यदि ईश्वर कर्ता होता तो उसके शरीर भी रहता। किन्तु 
वेदोक्त प्रमाणों से विदित होता है कि ईश्वर अशरीर है। तब फिर बह कर्ता 
केसे हो सकता है ? + 

दूसरे शब्दों में यों कहिये कि-- 

जो अशरीर है सो कर्ता नहीं हो सकता, यथा आकाश । 





+ यद्यागमादिप्रम/णुनेश्वरकिद्धिर्पगम्यते तह तेनैव प्रमाणेनेश्वरस्य जगत्कत्त त्वम- 
प्यास्थेये भवति । तथा च त्वदुक्ानुमानं बाबित॑ भवति । न लेन कत्तृत्वस्य निषेयो 
भवषति । “सर. द्‌, से, व्या 


६ उमयथाउप्यसुकरत्वम्‌ । 
प यदीश्वरः कर्ता स्यात्त्िं शरीरी स्यात्‌ 
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ईश्वर शरीर है 

अतएव ईश्वर कर्ता नहीं हो सकता । “कक 

इस शंका के समाधान में नेयायेकी का यह कहना है कि 'कर्चृत्वः के 
लिये केवल तीन बातों की आवश्यकता होती है-- 

(९ ) ज्ञान (#%#०७7८०५८ ) 

(९ ) किकीषा ( फ़छ्या ) 

(९ )अयत्न ( 2/०४ ) 

शरीर का होना कत्त'त्व” के लिये आवश्यक नहीं है। इसलिये 'कर्ता' 
की परिभाषा में “'शरीरयुक्त होना या न होना? कोई महत्त्व नहीं रखता। न्याय- 
शास्त्रानुसार कत्ती को परिभाषा यों है-- 


“कत्त त्व॑ चेतरकारकाग्रयोजकत्वे साति सकलकारकग्रयोक्तत्वलक्ष्ं ज्ञानबिकी- 
पात्रयलाधारतम्‌ ।? 

निम्नलिखित लक्षण जिसमें पाये जायें वह्‌ 'कर्ता' है-- 

(7 साध्य ( ७४० ) और साधन ( १४९०७ ) का ज्ञान, 

(९/ साधन को काम में लाने की इच्छा, 

(९, साध्य-प्राप्तिनिमित्तक ग्रयत्न /किया / 

कत्तों अपनी इच्छा से कार्य के हेतु सकल साधनों का प्रयोग करता है। 
वह स्वतन्त्र $ होता है। जो पराधीन अर्थात्‌ दूसरे का प्रयोज्य बनकर क्रिया 
में प्रवत्तित किया जाय, वह यथाथे कत्तों नहीं कहला सकता। 

इसलिये ईश्वर के कत्त त्व-साधन के लिये इतना ही आवश्यक हैं कि 
वह स्वतन्त्र इच्छा से प्रवृत्त हो अपने ज्ञान की सद्दायता से रृष्टि-रचना की 
किया करे । 





88 ईश्वरो नगसागरादिकर्तता न भबति 

शरीररद्वितत्वात्‌ 

झाकाशवत्‌ --स. द. सं, 
| स्वतन्म्: कर्त्ता 


श्श्ध न्याय-दुशेन 


सबसिद्धान्तसंग्रहकार कहते हैं-- 
' अशरीरोञपि कुरुते शिव: कार्य॑मिहेच्छ॒या 
देहानपेक्तं देह सव॑ यथा चेष्टयते जनः |?” 
अर्थात्‌ शरीररहित होने पर भी ईश्वर अपनी इच्छा-शक्ति से सृष्टि- 
रचना का कार्य करता है। इच्छा होते ही हम हाथ को ऊपर उठा लेते हैं । 
या यों कहिये कि इधर मन में इच्छा हुई, उधर हाथ उठ जाता है। अपने 
शरीरको सद्लालित करने के लिये केवल इच्छा मात्र ही पर्याप्त कारण है। 
यहाँ कार्यसम्पादन ( स्वदेह सद्ब्वालन ) के द्वेतु इच्छा को किसी शरीर की 
सहायता का प्रयोजन नहीं पड़ता । इच्छा स्वत: निराकार होते हुए भी साकार 
शरीर को प्रवत्तित करती है | यही इच्छा शक्ति कार्य की जननी है| मलुष्य 
सीमित ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न का भंडार है । इसलिये वह्‌ सब कुछ कर 
सकता है । सृष्टि की विशालता, विचितन्नता और सुश्रद्वलता देखकर सहज ही 
में ईश्वर की सर्वशक्तिमत्ता और सर्वज्ञता का अनुमान किया जा सकता है। 
शरीररहित होते हुए भी #शवर इच्छा, ज्ञान और प्रयत्त का आधार है और इस 
तरह उसका कता होना सिद्ध हो जाता दै । 

“इच्छा ज्ञान अ्यताख्याः महेश्वरगुणा स्त्रयः 

शरीररहितेएपि स्युः परमाणुस्वरूपवत्‌ 0? 


“-स- पिन से, 

( ३ ) शंका--ईश्वर को सृशकि्ता मान लेने पर भी यह प्रश्न उठता 
है कि आखिर सष्टि की रचना उन्होंने क्यो की ? किस उद्देश्य से ? यदि 
यह कहा जाय कि सृष्टि-रचना में उनका कुछ प्रयोजन नहीं था, तो यह बात 
जँचती नहीं। बिना प्रयोजन के किसी कार्य में प्रवृत्ति नहीं होती । फिर 
इतना बड़ा सृष्टि कार्य निरुद्दे श्य हो इस बात को बुद्धि केसे स्वीकार कर 
सकती है ९ 

ग्रयोजनमनुद्दिश्य न मन्दो5पि अवत्तंते 
जगच सृजतस्तस्य कि नाम न कत॑ भवेत्‌ |” 
>-स द. सें, 
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यदि ईश्वर की झृष्टि-रचना सामित्राय मानी जाय तो फिर यह प्रश्न 
उठता द कि जगत्‌ के निर्माण में ईश्वर की जो प्रवृत्ति हुई वहद्ट किस प्रयोजन 
से ९ क्‍या बह प्रयोजन स्वाथंगूलक था अथवा पराथंगूलक ? यदि स्वार्थमूल्वक 
तो इष्टप्राप्ति के निरमित्त अवथा अ्रनिष्ट-परिह्वार के निमित्त ? यदि कदिये कि 
श्टमाति के निमित्त, तो यह प्रश्न उठता है कि ईश्वर तो पूर्ण दे, उसके लिये 
कौन ऐसी बस्तु अभीष्ट हो सकती है जिसका उसे पहले अभाव था ?* और 
यदि अभाव था, तो वह अप्रर्ण था और इसलिये श्वर” कहला दी नहीं 
सकता। अतएवं शृष्प्राप्ति के निमित्त ईश्वर के प्रवृत्त होने की कल्पना 
बदतों व्याघात दोष ( 50/-००्००० ८४०० ) से युक्त होने के कारण 
अग्राह्त है । इसी तक के द्वारा अनिष्ट-परिहार वाली कल्पना भी खणिडत हो 
जाती है | 


यदि यह कहा जाय कि ईश्वर का प्रयोजन पराथ्थ॑गूलक दे, अर्थात्‌ उन्होंने 
छृष्टि अपने लिये नहीं बनाई; दूसरों के लिये बनाई, तो यह्‌ प्रश्न उठता दे 
कि दूसरों के काम में प्रवृत्त होने की उन्हें जरूरत द्वी क्या थी १ अपना 
काम छोड़कर औरों के पीछे दौड़ना तो बुद्धिमान्‌ का लक्षण नहीं है + 

इस तरह स्पष्ट है कि यदि ईश्वर ने अपने किसी लक्ष्य की पूर्ति के 
लिये रृष्टि-रचना की तो उनकी पूछता पर आधात पहुँचता दे , और यदि 
उनका अपना कोई विशेष लक्ष्य नहीं था, तो उनकी बुद्धि पर आघात पहुँ- 
चता है। अतएव ईश्वर को जगत्‌ का स्रष्टा कहना उन्हें अपूरं अथवा मूखे 
बनाना है। 


समाधान--उ पयु क्त शंका के समाधान में नैयायिकों का यह कहना 


है कि-- 
“करुएया ग्रवृत्तिरीश्वरस्य” 


&--.-++०म्म्जक 





#& परमेश्वरस्य जगन्निमाणि प्रश्नत्तिः किमर्था ! स्वार्था परार्थो वा! आये <पीष्टपरा- 
प्ल्यर्थाउनिष्टपरिद्वारार्था वा! नायः » अवाप्ततकलकामस्य तदनुपप्से: । अतएव न द्वितीयः । 


+ कः खलु पराथ प्रषत्तेमान प्रेक्भावानिति आचक्भीत । 


श्श्ष न्याय-दुर्शन 


ईश्वर स्वभावतः दयालु है। करुणावश वह सृष्टि-कार्य में प्रवृत्त होता है। 

यहाँ कुछ लोग यह शंका कर सकते है कि यदि ईश्वर इतना दयालु है-- 

करुणा से प्रेरित होकर सृष्टि की रचना करता है--तो वह सभी प्राणियों 
को सुख्री क्‍यों नहीं बनाता ? संसार में इतना दुःख और कष्ट क्‍यों है १+ 


इसके उत्तर में नैयायिक कदते हैं कि संसार में जो दुःख देखने में 
आता है वह सृष्ट प्राणियों की अपनी कमाई है। अपने किये हुए पाप-पुरयों 
के अनुसार वे दुःख-सुख भोगते हैं। इसमें ईश्वर का दोष ९ जब जीवों 
के कर्म भिन्न-भिन्न है, तब फलों की विषमता भी अनिवाये है। ८ इसलिये 
सांसारिक कष्टों को देखकर ईश्वर को निष्ठुर समभना भूल दै। 


यहाँ एक और कठिनाई उपस्थित होती है । यदि सभी प्राणी कर्म करने 
में सतन्‍्त्र है तो फिर वे ईश्वर के शन्रधीन केसे हुए ? और यदि वे ईश्वर के 
अधीन नहीं हैं, तो फिर ईश्वर को सर्वशक्तिमान्‌ वा पूर्ण केसे कह सकते हैं ? 

इसका उत्तर नैयायिक यों देते हैं कि सृष्ट प्राणियों को अपनी इच्छा से 
ईश्वर ने कर्म करने की स्वतन्त्रता दे रखी है। इससे ईश्वर की पूर्ण॑ता में 
बाघा नहीं पहुँचती । क्‍योंकि जीवों की स्वतन्त्रता भी ईश्वरप्रदत्त है। ओर 
अपना अन्न किसी को हानि नहीं पहुँचाता, इसलिये जीवों की स्वतन्त्रता से 
ईश्वर के स्वातन्त््यभज्ञ की शंका करना व्यथ है। 








+ अझथ करुणया प्रवृत्युपपत्तिरित्याचक्षीत कधित त॑ प्रत्याचक्षीत । तर्दि सर्बान्‌ 
प्राशिन: सुझ्चिमः एव सजेदीश्वरः। न दुःखशबलान। करुणाविरोधाव्‌ स्पार्थमनपेचय 
परदुःखप्रद्णेच्छा द्वि कारुणयम्‌ । 





--स द० स॒० 
कर न च निसगतः सुस्तमयसमप्रसक्षः । सृज्यप्राणिकृत सुकृतदुष्कृतपरिपाकविशेषा- 
द्ौषम्योपपत्तिः । े 
-+स० दु० सं० । 
+ नदि स्वातन्ब्यभन्नः । 'स्वाज्ञ' स्थव्यवधायक न भवति? इति न्यायेन प्रत्युत 
तन्निर्षाहात्‌ । 


>- च० देँ० सर ॥ 
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(४ ) शंका--“ईहवर है” यह ज्ञान कैसे प्राप्त होता है ? नेयायिक 
गण उत्तर देते हैं-..'बेद से !!! फिर यदि यह पूछा जाय कि “वेद आमाशिक 
क्योंकर है !” तो नैयायिक उत्तर देंगे--“ह सलिये कि वेद ईश्वरीय वचन है ।” 
यहाँ हैहवर का प्रमाण वेद से, और वेद का प्रमाण ईश्वर से दिया जाता 
है। यद्‌ स्पष्ट अन्‍्योन्याश्रय दोष ( 2०४४४०0 27४४० %% ) है । 


समाधान--- इसके उत्तर में तैयायिक कहते हैं कि यहाँ अन्योन्याश्रय 
दोष की जो उद्भावना की गई है, बद गलत है। अन्योन्याश्रय दोष तब 
होता जब ईश्वर की उत्पत्ति वेद से और वेद की उत्पत्ति ईश्वर से मानी 
जाती। अथवा जब ईश्वर का ज्ञान वेद-द्वारा और वेद का ज्ञान ईश्वर-दारा 
माना जाता। किन्तु यहाँ तो ईश्वर का ज्ञान वेद से और वेद की उत्पत्ति 
ईश्वर से मानी गई है। ईश्वर बेद का कारण है, किन्तु वेद ईश्वर का कारण 
नहीं ( क्योंकि ईश्वर अनादि है )। वेद ईरवर-विषयक ज्ञान का कारण है। 
किन्तु ईश्वर वेद-विषयक ज्ञान का कारण नहीं । वेदश्ञान तो अध्ययन-मनन 
के द्वारा होता है। इसलिये अन्योन्याश्रय दोष न तो उत्पत्ति? के सम्बन्ध 
में लागू होताहै और न ज्ञान के सम्बन्ध में। ईश्वर वेद का कर्ता है, 
ओर वेद ईर्वर-विषयक्ष ज्ञान का साधन है। अ्रतएव यहाँ अन्‍्योन्याश्रय दोष 
की कल्पना पश्रान्त है। 


उदयनाचाय की युक्तियाँ-- 


ईश्वर की सचा तथा सर्वज़ता सिद्ध करने के लिये जिन-जिन युक्तियों 
का आश्रय लिया जा सकता है, उनका सुन्दर संग्रह उदयनाचार्य के 
निम्नलिखित छोटे पर सारगर्भित श्लोक में मिलता है-- 





+ किसुत्पत्ती परस्पराक्यः शब्क्यते ज्प्ती धा ! नाय:। आगमस्येश्वराधीनोत्पत्ति- 
कत्वेडपि परमेश्वरस्य नित्यत्वेनोत्पत्तेरनुपपत्ते: । नापि ज्ञप्ती। परमेश्वरस्यागमाघीनशपि- 
कत्वेडपि तस्यन्यतोडघगमात्‌ । 

->«सु० दूं० सै० | 
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“कार्यायोजन पृत्यादेः पदात्‌ अत्ययतः श्रुतेः 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच, साध्यो विश्वविदव्यय ।” 
“+न्या० कु० ५! 
संक्षेपत: युक्तियाँ इस भ्रकार हैं-- 

(१ ) कार्योत्‌-संसार कार्य है, इसलिये इसका कारण होना आवश्यक 
है। जगत्‌ में जो श/ खला और व्यवस्था देखने में आती है, उससे कर्सा 
की असीम बुद्धि का परिचय मिलता है। 

(२) आयोजनात --अणुओं के संयोग से जो भिन्न-भिन्न प्रकार की 
वस्तुओं की रचना हुई है, बह अत्यन्त आश्वर्य-जनक तथा उस संयोजक 
की बुद्धिमता का प्रमाण दै । 

(३ ) धृत्यादे:-- यह्‌ विश्व जिन अखणयडनीय तथा अलनुल्लबनीय 
नियमों के बल पर स्थिर है उन्हें देखकर विश्वनियन्ता की योग्यता पर 
चकित रह जाना पड़ता है। 

(४ ) पदात --संसार में अनन्त कल्ला-कौशल पाये जाते दै जो परम्परा- 
गत रूप में अज्ञात काल से चले आते हैं। इन सबों का मूल स्नोत--उदू- 
गमस्थान--ईश्व रीय बुद्धि के सिवा और क्या हो सकता है ? 

(५ )अत्ययतः--विज्ञान की अश्नान्तता देखकर पता चलता है कि 
उसका स्रष्टा ( ईश्वर ) असीम ज्ञान का भंडार दे । 

(६) श्रुते।-श्रुतिग्रन्थ स्पष्ट रूप से कद्दते हैं कि ईश्वर स्वाक्ष और 
सृष्टिकत्तां है । 

(७ ) वाक्‍्यात_ भाषा की उत्पत्ति पर विचार करने से ज्ञात होता 
है कि आदिम भाषा की सृष्टि न तो व्यक्ति-विशेष द्वारा संभव है, न 
समुदाय-विशेष द्वारा । भाषा ईश्वर की देन है और ईश्वरीय चमत्कार का 
द्योतक है । 

(८) संख्या-विशेषात्‌--संख्या का ज्ञान सर्वप्रथम केसे हुआ 
हयणुक-ज्यशक आदि समुदायों की सृष्टि संख्याज्ञान के बिना नहीं दो 

सकती थी । 
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इससे सिद्ध होता है कि संख्याज्ञान का भी मूल आधार ईश्वर ही है। जिस 
ज्ञान का थोड़ा-सा अंश पाकर भमुष्य गणितादि शास्त्रों का आविष्कार 
करता है, वह झान पूर्णरूप से ईश्वर में वर्त्तमान है। 


इन सब बातों से पता चलता है कि ईश्वर सवेषित्‌ और सर्वकर्ता है। 


इैश्वर का खरूप-- 
न्याय मतानुसार ईश्वर के लक्षण ये हैं--- 
( १) ईश्वर शरीररहित होते हुए भी इच्छा, ज्ञान और अयल इन 
गुणों से युक्त है । 
(२ ) ईश्वर अनन्त ज्ञान का भंडार है। उसकी शक्ति का पारावार 
नहीं है । वह सर्वज्ञ और स्वश्तिमान्‌ है । 


( ३ ) ईश्वर जगत्‌ का रचयिता है। वह परमाणुओं की सहायता 
से सृष्टि की रचना करता है। परमाणु ( आकाश की तरह ) नित्य हैं। 
वे ईश्वर के बनाये हुए नहीं हैं। पर उन्हीं के सहारे ईश्वर निखिल विश्व 
का निर्माण करता है। अतएवं ईश्वर उत्पादक कर्ता नहीं है। अर्थात्‌ वह 
मकढ़े की तरह अपने भीतर से सृष्टि उत्पन्न नहीं करता । वह कुम्भकार की 
तरह अयोजक कर्ता है जो उपादानों को लेकर रचना करता हैं। अतएव 
तैयायिकगण ईश्वर को “बक्लाएड छुलाल कहते है। ईश्वर जगत्‌ 
का उपादान कारण ( (४४४४४ (००४८ ) नहीं, किन्तु निभित्त कारण 
( छ6गदय 080६८ ) है । 

( ४ ) ईश्वर सकल विश्व का संस्थापक और नियामक है। उसके 
बनाये हुए नियमों के अनुसार संसार-चक्र चलता है। ईश्वर ही सम्पूर्ण 
सृष्टि का कर्ता पर्ता और संहर्ता दै। 

( ४ ) ईश्वर सब जीबों का कर्मफ़लदाता है। वह अन्तर्याम्मी और 
सर्वश्न होने के कारण सभी के पाप-पुण्य जानता है ऋौर उनके अनुसार ही 
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प्राशियों को दुःख-सुख का भोग कराता है। प्रकृति जड़ होती है। जीव अल्पड़ 
दोते हैं। अतः भवचक्र # चलानेवाला सर्वेान्न ईश्वर के सिवा और कोई 
नहीं हो सकता। 
"कालकमंग्रधानादेरचेतन्याच्छिवो5पर: । 
अत्पज्ञत्वातु जीवानां माह्य: सर्वज़्ञ एव सः । 
“--स. सि. सं. । 
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